انعا 
آله ابيب 


1 چس ا سے ھچ سے ھھھ 
+ 


العَبَة الإبنلاميّة 





ورس موضوعا ت الكتاب 


أبوسلوم العتزلي 


و مقدمة : 


رؤية للثراث احادية الجائب : ه 1 ٠‏ [ المنيج المادي ا ق 
ف ال اث : 4 . ع تعامل هذا المنهج مع تراث القكر العربي ب 
E‏ 5 : تار ب اعادة النظر في التراث ٠‏ 
ل ال النظرة الابتعمارية 
TS ۷‏ 06 
0 5 ۱۰ . و ثيارات « تحدبث ١‏ الہ Eha‏ 
AE‏ لقضية التراث: ١8 ١١‏ . [)] المحتوى الثوري 
لحركة التحرر الوطنسي العربية : 15 ب ٠١‏ . 0© الو قف الثوري مسن 
التراث : ١١‏ . لح اذا تنعدد معرفة التراث ؟ : RN ١١‏ 
التراث تلطب من الحاضر : ۲٣‏ ٤؟‏ . م التفج عر E‏ ب 
5 التراث ف 5 هذ 4 
محر ل N OR‏ 5 
+؟ ٠.‏ . ب اأنهج المادي التارتخي ببحث كل جوانب التر الفلسسغة 
۲ . جح كيف تتحدد اشكال المادية واشكال المثالية 0 5 
ل ن تارب خراث 
العربية ‏ الاسلامية : 57 ۲۷ ٠‏ 1© الوضع ال ي ن 3 
EDR hS‏ 
أت : وم 8غ . بح تصنيف المواقف القديمة والحديشة 5 
١ 2 1‏ 1 : قف € 
E VELEN‏ ا 
۷١ 0‏ .ل مواقف المحدئيين العرب والاسلاميين : ۷۲ - ٠٣‏ 
متافقة باحث عربي مُعاضر في نقده المنهج المادي التاربخي : ٠٠۳‏ 
0 ن تاريغية حر ةالاستتراق :1-۷ - ١١ا ٠‏ 1ا موقت 
و NESE O Ey‏ 
الستشر قبن من[ ر بي 


وثقافته : ))١‏ . ؟ ل تفاوت بالشكل ؛ وتطابق باالمحخوى : 9ع . 
'نحديد المعالم الثقافية الجاهلية : اولا ‏ أأعلم 
٠ ٠‏ [] تاريخية اللغة المربية قبل الاسلا 
اللفة الجاهلية وحياة اهل الجاهلية 
٠ 4‏ [] عملية تاريخية موضوعية : 
الاسلاميين : 7 . ثانيا 
لاه" . © الشك 


التار بحي للشك : ١‏ . ا هدا السك عبد القدع) : 


7 الدراسات الاسنشراقية الماركية 9 + اليبات التي 
بحاول هذا الكتاب الجازها : 10۸ ٠ ۱٦۵‏ [] بحث في اسيم «الغلسفة 
العربية ‏ الاسلامية » : ١55‏ ب |۷١‏ . 


م القسم الاول : ما قبل نشوء النظر الفلسفي . 
1 الفصل الاول : في الجاهلية . 


أ الجاهلية بين مرحلثيين : ١‏ - الاطار التاريخي للبحث : ۷۷| . 
انقطاع تاریخي : 1۸۰ . ۷ وحد 


3 


5 القطع والاستمرارية : ۱۸١‏ . 
؟ ‏ دلالة اللغة والشعر الجاهليين : 8189 . 

ب ظلاهرات الجتمع الجاهلي ١:‏ - الظروف الطبيعية والسكانية : 
لاما ٠‏ ؟ ل العوامل الاقتصادية الاولية : ۰ ۰ ۲ ك اتجاه تطور البئية 
الاقتصادية ٠ ١‏ ) داتجاه تطور البنية الاجتماعية : ؟,؟ , 


ل] بروز الشكل الاقتصادي للتبادل : 6.؟ . [] تقلص الملكبة الجماعية 


البدانية :.1.؟ ٠‏ 0 نشوء التغاوت في قوزع اللروة : ٠.۸‏ 0 المبادلة 
الفردبة ؛: دون الجماعية : ٠ ١‏ 0 الاساس الادي لسلطة رئيس القبيلة : 
A‏ 


ج س في منطقة العربية الغربية : الحاو فک 1 ا _١‏ 
مكة في تاريخها : م1؟ ؟ ل تطورات_وعلاماتها : أولا تصنيف م المجتمع 
لكي : 1 . ثانيا ‏ الان شنار الربوي : +؟؟ 
التحارية : 


1 
٠‏ ثالثا ‏ تنليم العلانات 
1 : رأبها - تنظيم السلطة السباسية : 9و . 


3 ن اف ر في الفصر الجتاهان لے ن کے ا 


آم 
, اللثوي : (] اللنة كغام ثقاني : 
21 > (] الصلة نين حيياة 
TaN‏ [ل] توحد اللهجات العربية : 
٠: 8‏ هاا لهجة قربش في مباحت 
- المعلم الشعري : [] الشعر كمعام ثقافي جاهلي: 
في صحة اتاب الشعر الجاهلي : ۲١۸‏ . 0 الاساس 
ANE GS‏ 


ومناهج المستشر قبن : ١‏ . و الك لدى العرب المحدثين : ٠١١‏ . م طه 
حسين والشك الدبكارتي : 38؟ . 0 الدلالات التاريخية للشعر الجاهلي : 
۷٥‏ . الغا - معلم الامثال : ۲۸١‏ . رابعا ب. معلم المواسم الادبية : 187 . 
خامسا ‏ معلم الخطابة والكهانة : ۲۸۲ . سادسا ‏ العلم الميثولوجي ١.585 ١‏ 


ه ‏ ملام النظر العقلي عند الجاهليين : ١‏ طبيعة التفكير العربي : 
۴ ۰ ۲ فى سياق التجارب اليومية : ۲۹٩‏ . + النظر العقلي : ۲۹۷ . 

و الظاهرات الديتية في « المجتمع » الجاهلي : ١‏ ' الدين كظامسيرة 
اجتماعية : 7.* . ؟ ‏ الوثنية : ۴.۵ .  #‏ اليهودبة والمسيحية 5.51 . 
4 الحنفاء : 8.5 .. ه ‏ الظاهرات الدينية.في القرآن : ٠٠١‏ . 0 حصيلة 
الفصل الاول 8591 ٠۲١‏ . 


و الفصل الثاني : عهد ظهور الاسلام 


آ س « رد الفعل » الطبقي : ١‏ د محمد وقریش : ۲۲۱ ٠‏ ؟ ‏ التوحيد 
والقيامة : ۲۲۲ . ۲ في مكة قبل المجرة  ۲۲١‏ . 

ت.س إلكون والانسان في اطار التوحيد : ١‏ البعد المعرفي للتوحيد : 
++ . >؟ ‏ الكون والطبيعة :1 ۲۲۲ . ۲ ... والانسان : ۲)۴ ١‏ ب ٠.٠٠‏ 
ومسؤولية الانسان : ۴)٥‏ . 

ج ب الحركة التشريعية للاسلام : ١‏ الهجرة الكبرى : ٠١١‏ . 1 
الصراع بين مكة والدينة : ۲۵۲ ”# ا بدء التشريع : 784 ٠‏ 

د الجدل الفكري وعلاقة المعرفة بالايمان : ١‏ ماألة المعرفة ٠٣۹۲‏ . 
؟ . شهادة علماء المسلمين : 955 .  *‏ النظر ااعقلي في التشريع : 511. 

؟ ‏ نوأة 3 نظرية المعرفة »في القرآن : ۳١۷‏ . هوه مساألة « تمجيد العقل * 
في القرآن : ۲۳۱۸ ٦‏ مسالة المعرفة في سياق التطور : ٠ ۳۷١‏ ك 
الظطاهراث الثقافية : ۲۷١‏ . ح حصيلة الفصل الثاني : لالا؟ ‏ 5415 ٠‏ 


ص الفصل الثالت : عهد الخلفاء الراشدين ٠‏ 


1 انفجار الصراع الاجتماعي ‏ السياسي ١١‏ .. " فان محمدا قد 
مات ٩‏ : ۳۸۹ . ؟ ‏ مشكلة الخلافة : ۴۹۰ . ۲ ج كيف اتفجر الصراع: 
۱ . 4 الشكل الديتي للصراع : ۲۹۴ . ١‏ مسألة الشورى 55513 . 
5 نظرة في الشورى : ۲۹۷ . 


ب ل حروب الردة : ١‏ السياسة الاسلاية ف 
؟ ل العوامل الاجتماعية لحروب الردة ! 1.1 , 

ج س حروب الفتح العربي ‏ الاسلامي ؛ ١‏ بده حركة الفتح : 2.5 . 
زاء قربية في أاسباب حركة الفتح : 11١‏ . ؟ سعوامسل النتصارات 
س ١‏ . ) المارسة العربية - الاسلامية لسياسة الفتح : ]٠١‏ . 
وب استنتاجات مهمة : ١5‏ . 6 نظام عمر بن الخطاب : 67١‏ , 


ي الجريرة : 1.5 . 


د ب عولية التفاعل الاجتماعي والثقاني : ١‏ تاخر عملية التفاعل : 
¥{ . ۲ التشريع الالسلامي في عهد الفتح : 615 . 


َ - اول ثورة اجتماعية في الاسلام : ١‏ - بين حركتيبن : 180 . 
1ت اديس عقراطية اموية. ١‏ 478 ۽ ۲ س ثورة النسطاء : ٣۷‏ . 1ع ا ظلهور 
GE‏ ه - الاشكال الغكرية للصراع الحربي : 44١‏ . ) حخصيلة 
الفصل الثالث : 415 )٠١‏ . ل مراجعة عامة لشم الاول ‏ ٣د‏ ه٠‏ 


© القسم الثاني : بذور التفكير الغلسني 
0 الفصل الاول : الشيعة ة والخوارج 


5 أ - الدولة الاموبة : ١‏ بين خليفتين : 445 . ۲ احياء المصة 
١ ٠ ۷٠ 0‏ النظام الاجتماعي في الدولة الامربة: وبع .)ل 
الضاقي والزراعي VT:‏ 0 2 الانتفاضات على الحكم الامورى :+ 
5 اولا - انتفاضة الشيعة : ۷۷) . ثانيا ‏ اندفاضة المدينة : ج , 
انتفافة ابن الزبير في مكة : 546 . رابعا ‏ اننفاضة العبيدنى دمشق: 
۷ . خامسا ‏ انتفاضة الترك : لاع : ا 


با الشيعة : موقف » ونظرية . ١-الموقف‏ : ؟5ع ٠‏ ؟بالنظربة : 
1 فر الشيعة المعتدلين : 115 ٠:‏ ۲ - النظربات العلوية المتطرفة: 
٠ ٠ ۷‏ ب لظريةالكيسانية ‏ .6 ٠‏ مسالة المرفة عند الشيمة : و 
۷- علم اصول الفقه : .0ه . 


جاب الخوارج : لا ايمان دون عمل . ١‏ نشاتهم » واسمهم : ۵.۹ . 
EF‏ ساس نظلر يتهم 1 اده ٠.‏ ؟- مبادىء « دمقراطية »: ١وم‏ 5 
لخوارج والحجاج ؛ ام 5 ه ‏ الحرب النظربة ضد الخوارج : 18م 35 


الجدور السياسية لنظربة الإنمان : اذ : 
0 ية لنظرية الايمان ١‏ . 0 حصيلة الفصل الاول : ١٠د‏ 


الفصل الثاني : الصراع الفكري ونشوء قواعد النهضة الثقافية 


آل مدرسة الرايومدرسة الحديث : ١‏ في مجرى الصراع السياسي: 
۲۱ . ۲ مدرسة اهل الراى : 75م . "ا مدرمسة اهل الحديث : ۴٣٣ه.‏ 


ب ب نشناة العلوم العربية : 1 علوم عربية ؛ ام اسلامية : ٠ ٥۲۷‏ ۲ 
حركة التدوين : 54١‏ . ل مراكر الحركة الفكرية ٥)١:‏ . 


ج ب ارهاصاث التفكير الفلفي ؛ اولا ‏ في العقائد الايمانية : /1)ه . 
ثانيا # مشكلة القدر : ١‏ 6 نثأتها التاريخية : هوه . 15 الجطذور 
الاجتماعية والسياسية لمشكلة القدر : .5ه  .‏ المبدا النظري والو قفالعملي: 
 . 5‏ خمس مواد تاربخية ؛ وابعادها : ./اه  .‏ الثالوث القدري ١‏ معبد؛ 
وعمرو اللقصوص وغيلان  )‏ سيرتهم ومواقعهم : امه  .‏ المصادر القرآنية 
لسالة القدر : ۸ه  .‏ التربة الاجتماعية لسألة القدر : ۸۸ . - القيمة 
التاريخية لمسالة القدر : 0٩١‏ . _ منشا اسم ١‏ القدرية ٣ ٠. ٥١6 : ١‏ 
الجبربة 6 أو الجهمية :  !‏ منطق عقلي : لاوه . ب نظرية الجهمية : 0۹۸. 
الال الكلامية لتطرية الشر : 1 ك مشالة الففتث 1 234 ٠7‏ 5 2 لالد 
الخلود : 5.١‏ . * - مسالة الحسن والقبح العقليين : 5.6 . 5 - مسألة 
رؤية الله : 5.5 . ه- مسالة علم الله : ه.5 . 5 مال الايمان : 5.5" . 
ج حصيلة الفصل الثاني : 508 . 


وى الفصل الثالث : ااعتزلة » والصراع المعنزلي - الاشعري ٠.‏ 


| 2 ذنم اة تارا ا ؟ درن مفتزلة وره 175 0 
ب الأصول الواكية للفكر المترلي :882 + ا د لرك من للتدوحة 
والجهمية : 1۳۸ . ١‏ في سبيل ملهج فكرى جديد : .11 EAE ٠.‏ 
الأسانية لذهب اللمعتزلة : 5315 . 





ص الفصل الرابع : التوحيد الممتزلي . 
OLN KARAT‏ 
س مسالة الصفات : ١‏ تمل المسألة : لاه . ؟ ‏ وحدة الصفات 


٠. ۸‏ ۳ نظرية الفلاآف : 10۹ ٤ ٠‏ - الخلاف في علم الله ١‏ 501 ء 
ه ‏ نظربة النظظام : 3531 ٠.‏ 5 نظرية الكمون والظهور : ٦1)‏ . ۷- متددر 


فكرة الكمون والظيورر عند النظلام 5 5535 , مب العمربة وفكرة ١‏ المائي » : 
لد 

ب ه-مسالة لق القرآن ؛ ١‏ بمنكما المسسالة ؛ لالالا . ۲ تاونسل 
التصوص القرآنية : .لما .  “‏ الاساس الفكري لنظربة العترلة : 541 . 
5 التيارات المعارضة للمعتزلة ( التيار السلفي : 1۸7 . - الثيار الحنبلي : 
 . ۸‏ التيار الاشعري : 1٩۲‏ ) . 

ج ب مسألة رؤية الله : 555 . 

د م المالة الذرية : ١‏ كيف دخلت المسألة في الفكر المربي ب 
الاسلامي : ه.لا . ؟ ‏ علاقتها بمسألة الصفات: ٢ . ۷.١‏ ادر اليوناني 
للمالة الدربة ؛ لاءلا. ؟ ‏ التفسير الذزي للعالم المادي : 5.لا . ه ‏ المادة 
والحركة : 7/١.‏ . 5 س نظرية ابيقور في الذرات : ۷١١‏ . ۷ التظرية الذرية 
عند الهنود ؛ ۷١١‏ . 4م _الموضوعات الاساسية للظرينات الهتى القديمة : 
١ . 5‏ س بين الذرية الهندية والذرية اليونانية : 21٠١ . ۷١١‏ العلاقة 
بين الانتاج المادي والانتاج الفكري : ١١ . ۷١۸‏ فكرة ١‏ الجزء الذي لا 
تزا » عند الفتوصية : ١5 . ۷١١‏ الفرة بين القديم والحديث : ۷٣.‏ . 


ه ‏ المسالة القرية في الغكر العربي ‏ الاسلامي 
ت ن ادر ٥رر‏ دراسة متازلة 2 الأ (1 2 ارک 


EL‏ الات O‏ ب د لوت لط شد 
ديمو قربطس : ۷۳۲ . 7 النظرية الذرية عند الاشاعرة : 86ا/ا . 4 النظتام 
ينغي نظربة « الجزء الذي لا بتجزا » : .]6لا . ه ‏ نظربة الطفرة عند النظام: 
١ . 1‏ ب لظربة الحركة عند النظام : )۷۲ ٠‏ ۷ نظرة متكاملة في آراء 
التظام : ۷)۷ . 


الاساس الاجتماعي لغكرة ١‏ الئوحيد ١‏ المعئزلي * ۷١١‏ . 
الفصل الخامس : العدل العتزلي 


.9“16  لدعلا اهل المدل :۲ . ۲ -الاساس الاجتماعي لفهوم‎ ١ 
ب الرد‎ . ۷٩۸ : اهم قضابا العدل المعتزلي : 14 حدود القدرة الآلهية‎ 
.۷۷٤ المعار ض لتحديد القدرة: ؟لالا, ج البر هان على حر بةاختبار الالنسان:‎ 
د الافمال المتولدة عن فعل الانسان : لالالا . هل القوانين الرضوعية في‎ 
, ۷۸۲ : و - مبدا العلية بين الجبربة والحرية‎ . ۷۸١ : الطبيمة‎ 


[7] نظرية المعرفة الممترلية : ١‏ - بين العدل المعتزلي : والعرفة ؛ .كلا, 
١‏ _العرفة الحسية : نظرية.النظتام : 11ل . ثفلرية العلا”“ف ومعمّر 810لا . 


حدود المعرفة الحسية : ..لم . ب اللمعرفة العقلية : ١‏ العقل ؛ ووظيفته: 
۳ . ؟-معرفة الله : 5.لم . # ل فكرة ١‏ الخاطرين ٠‏ في اللمعمرفة 
العقلية : ۸.۷ . 6 فكرة الكلام النقسي : .م . 5 العقل اخص ما 
يميز الانسان : ۸-٩‏ ء مسألة الحسن والقبح العقليين : ١١م ٠‏ 
حاصل الفصلين : الرابع + والخامس . 
١‏ عملية صهر وتحويل : 8141 .* 5.- قضية العقل ٣ ٠ ۸۲۲ ٠‏ 
ر ا ا LG‏ 


ه ‏ النظر العقلي في دراسة الطبيعة : ۸۲١‏ . 5 ب طمسس التراث المعتزلي : 
۸ . ۷- كيف ثبتت الحركة العقلية بوجه الارهاب : ۸۳١‏ . 


الفدل السادس : علم الكلام 

١‏ من الكمى الى الكيفي + ۷ : '؟ ‏ حركة التاليف في المسالل 
الكلامية : Ey ٣ . ۸٤١‏ : 6م . 4 مرحلتاننقيضتان: 
AY‏ . مرحلة علم الكلام المعتزلي . في مني ج الكلام # المعتزلي: 
Û TL EE . Aol‏ الجانب الاخر لعلم الكلام 
المعتز لي : 6م . ب مرحلة علم الكلام الاشعري .. ١‏ - اتعطاف سلفي ‏ 
اكمء لكان E a‏ :۷ . ۳ شخصيات كلامية 

من الشيعة : .لالم ٠‏ ؟ ‏ علاقة علم الكلام بالفلفة : الاثم ء ه ‏ التناقض 
بين علم الكلام والغلسفة : A۷٤‏ . 

حصيلة الفصل السادس * الم - ۸۸۷ ۰ 

0 الفصز السابع : الم المنطق 

1 الوضع التاريخي 86١‏ . ؟ ل الوضع الواقعي : 48554 .م ٣س‏ 
دور المنطق في الفكر العربي الاسلامي 5 کے کی ای سقو 2 و 
د ماقف مسسلفة من امنظق ارسطو 17 نفك انس دسل E‏ 


١ 4‏ 07 ركف الئاه تایه ب الق الل :د ا ا 


ج مو قف الاختلاف النظري بين منطقین : ۹.۸ 1٠ )٩۹1۳‏ - اسم 
«المنطق » ودلالته النظرية : 14١14‏ . ۷ - في المقولات : ٠١۷‏ . ما طرق 
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أ الفكر العربجو ‏ الاسلامي في العصر الوسيط : خصائصه 
المميزة “ دوره القاريخو . 


ا 


هاا الكتاب يقدم طريقة في التعامل مع التراث الفكري العربي ‏ الاسلامي 
)١|‏ تعنمد منهجية علمية لا.تزال نخطو خطواتها الاولى الى المكتبة العربية 
من قبل الؤافين العرب . فمن العصر الوسيط الذي صدر عنه قرافنا الفكري» 
هناب اشكاله » حتى'الحقبة الراهئة من عصرنا ٤‏ ظلت دراسة هذا الثتراث 
1 ي. النشارات. والمواقف المثالية والميتافيزيقية التى نتفق جميعها ») بمختلف 
دار الفارابي ‏ بيروت ص.ب 11م ييهن. النفلرات. والمى واخیتافیز ره لتي تتفق < ر 
بمب ا ببس يي 
الناريخ 1۹۷۸ (1) ذاجع النسم الاخير من هذه المقدمة في تفسير التزامنا هذا الوصف «المزدوج» ( العربي 
ه الاسلاس ) . 


مذاهبها وتياراتها: على خط عام مشترك نحكمه روبة احادية الجانب المنجزات 
الفكرية في العصر العربي ‏ الاسلامي الوسيط ؛ اي رؤية هذه المنجزات ني 
استقلالية مطلقةرعن تاريخيتها . بمعنى ان هذه الرؤية ظلت قاصرة عن كشف 
العلاقة الواقعية الموضوعية ؛ غير المباشرة ؛ بين القوانين الداخلية لمملبة 
الانجاز الفكري وبين القوانين العامة لحركة الواقع الاجتماعي . ولذا بقي تاريخ 
الفكر العربي ‏ الاسلامي تاريخا ذاتيا سكونيا او ١‏ لا ناريخيا » » لقطع صلته 
بجذوره الاجتماعية + أي بتاربخه الحقيقي الوضوعي . 


ان المنهج المادي التاربخي وحده القادر على كشف تلك العلاقة ؤرؤية 
التراث في حركيته التاريخية » واستيعاب قيمه النسبية » وتحديد ما لا يزال 
بحتفظ منها بضرورة بقائه وحضوره في عصرنا كشاهد على اصالة الملاقة 
الموضوعية بين العناصر التقدمية والديمقراطية من ترائنا الثقافي وبين العناصر 
التقدمية والديمقراطية من ثقافتنا القومية في الحاضر . غير ان اللقاء بين 
المنهج المادي التاريخي ودراسة تراث الفكر العربي ‏ الاسلامي للعصر الوسيط» 
سواء على صعيد البحث النظري ام على صعيد الممارسة التطبيقية ؛ هو لقاء 
حديث المهد جدا لدى المفكرين والباحثين العرب المعأصرين ٠.‏ فتجاربهم ‏ 
لذلك ‏ لا تزال محدودة قد لا يتجاوز ما نعرفه منها بُضعة اعمال في اللجال 
التطبيقي ؛ يقتصر بعضها على النظرة العامة في ١‏ التفكير العلمي عند العرب» 
)١(‏ »© ويلحصر بعضها الاخر في معالجة اجزاء معينة من الفكر الفلسفي 
الترائي (؟) »© ولم نطلع ‏ حتى لحظة كتابة هذه السطور ‏ على أكثر من عمل 
واحد وضع فلسفة التراث في اطارها الكلي (۴). اما في مجال البحث النظري 
لقضية التراث ؛ بوجه عام » على اساسن هذا المنهج نفسه ؛ فلا نجد سوى 
دراسة واحدة (6) نجمع شرائط هذا المنهج وتعالج مشكلة الثراث الفكري 
انطلاقا من كونها مشكلة الفكر العربي الحاضر » لا مشكلة الفكر اللاضي » وهي 
محاولة منهجية علمية للكشف عن « العلاقة بين الفكر في هذه البنيةالاجتماعية 
العربية الحاضرة والفكر السابق عليه في البئية الاجتماعية السابقة » . اما 
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(۲) هلها متلا دراسة هادى العلوي : نظرية الحركة الجوهرية عند الشيرازي ؛ مطبعة الارشاد 
بداد ۱۹۷۱ , 

(؟) طيب نيزيني : مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط »ء دار دمشسق 
( سوریة ) ۱۹٩۷۱‏ . 

()) مهدي عامل : أزمة الحضارة العربية ام أزمة البرجوازيات العربية» دار الغارابي» بيروت 
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SE 


كتابنا هذا الذي نقدم له الان فياتي حلقة جديدة في سلسلة المحاولات 
التطبيقية الاولى تلك ٠‏ وليس من فعل المصادفة المحض ان الشروع بيذه 
المحاولات جاء في برهة زمنية واحدة تقريبا © ولم تكن هذه المحاولات مظهر 
مبادرات او رغبات ذاتية تحمل طابع الالتقاء الفردي على قضية واحدة . بل 
ان ذلك كان من فعل ضرورة تاريخية ارتبطت بحاجة قومية موضوعية الى 
مثل هذه الممارسات في حقل التعامل المنهجي العلمي مع القتراث الفكري 
الشعوب العربية في اأرحلة الحاضرة من ثورتها التحررية . فقد نضحت 
الفلروفٍ في هذه المرحلة لحل مشكلة العلافة بين حاضر الغكر العربي وماضيه 
الثرائي على اساس جديد بتناسق مع التوجهات الثورية لمحتوى حركة التحرر 
العربية في لحظظلتها الحاضرة . 


ان مسألة اعادة النظر فى رهذا التراث ليست جدبدة ؛ اي انها ليست 
وليد هذه الحقبة الاخيرة ؛ فليست اذن تلك المحاولات التي اشرنا اليها قائمة 
في فراغ تاريخي ؛ وانما هي وجه تحولي جديد لمسالة بدات منذ اكثر مسن 
فرن . بداها فريق من المفكرين والمثقفين العرب برزوا كطلائع إتلك الحركة 
المسماة ب « النهضة العربية ١‏ الحديثة معبرين بعفو بة في المجال الفكري عن 
بداية التخلخل ‏ موضوعيا ‏ في علاقة البنى الاجتماعية الاقطاعية العربية 
بسيفارة الاقطاعية العسكرية الحاكمة في دولة الخلائة العشمانية التر كية. كان 
هذا التخلخل : عند بدابته + اثرا شبه مہاشر من آثار تفاقم المالة المعروفة 
باسم ١‏ المسالة الشرقية» في مصطلح السياسة الدولية لعصر انتقال الراسمالية 
الى مرحلتها الامبريالية . ان مضمون هذا المصطلح هو سر المسألة ۽ فهو بعني 
الشكل الذي ظهر به الغرب الراسمالي الاوروبي في محاوته السيطدرة 
الامبربالية على بلدان الشرقالتي كانت تؤلف الجزءالاكبر من اجزاء الامبراطورية 
العثمانية ؛ وهي البلدان العربية لفسسها ؛ مستفلا مرحلة الضعف والانحلال 
الثي بلغتها تلك الامبراطورية »> اي مرحلة انتهاء ذاك الشكل من العلاقات 
الانتطاعية تاريخيا ٠‏ ,كانت« المسألة الشرقية» مظهرا للصراع بين مطامع الدول 
الامبريالية الاوروبية حول تركة «الرجل المربض» ‏ كما كانوا يسمون دولة 
العثمانيين ذاتها حينذاك ‏ اي حول مداخل الشرق : البلدان العربية . 


الى جانب عامل التخلخل فيعلاقة البنى الاجتماعية العربية بسيطر ةالحكم 
الاتطاعي العسكري العثماني المتخلف وا ملحل تاريخياء كانعامل اخر يؤدي دور 
الؤثر ايضا في دفع اولئك الفريق من المفكرين والثقفين العرب للتعبير فكريا 
هن مقدمات ما سمي ب « النهضة العربية » التي كانت في الواقع ‏ الشكل 
الجنيني لا سيصبح حركة التحرر الوطني العربية الحاضرة » بالرغم من انه 
كان شكلا فو قيا في الظاهر . نعني بالعامل الاخر ذاك : احتكاك اولئك المفكرين 


۷ 


والماقفين ؛ فكريا ؛ مع الحركات الاجتماعية والسياسية والفكربة في الفرب 
الاوروبي خلال القرن التاسع عشر . 


كانت. حركة «النهضة» تتنامى ؤتتوسع في اوساط المثقفين والشنباط 
والطلبة العرب ؛ بتاثيرات متفاوتة من كلا العاملين السابقين ؛ وفي اوساط 
البرجوازية التجارية النامية. ( لبنان ؛ مضى » وسورية ) بداقع من عامل 
التناقض بين مصالح هذه البرجوازية وطابع؛ العلاقات الاقطاغية المرتبلة 
بسيطرة الدولة التركية العثمانية المنهارة ؛ واقترآن هذا العامل بطموح 
البرجوازية المذكورة لربط مصالحها بالاتجاه نحو الغرب الراسمالي . في حين 
كانت هذه الحركة تتنامى هكذا ؛ كانت تنمو في اوساط الجماهير الشعبية 
العربية بذور المشاعر القومية وينمو معها نزوع هذه الجماهير الى التخلص من 
سيطر ةالحكم التر كي العثمائي المستمر منذ بضعةقرون. لقد انعكستهذهالمشاعر 
- اول الامر ‏ في شكل من الاعتزاز القومي بمنجزات'عصور الازدهار الحقاري 
في التاريخ العربي الوسيط ؛ كجافز اولي لاستشعار الوجود القومي فلي 
الحاضر ؛ الذي سيتحول الى حافز تحزري وطني في ما بعد '. وقد اخذ ببرز 
هذا التحول ؛ منذ ما بعد الحرب العالمية الإولى » مع تنامي التحرك الامبريالي 
الغربي نحو السيطرة الكولونيالية بمختلف اشكالها ؛ اقتصاديا وسياسيا 
وعسكريا وثقافيا » على بلدان الشرق ( البلدان العربية ) ٠٠‏ 


منذ اخذت تتشكل الشاعر القومية لدى الجماهير العربية بشكل اعتزاز 
قومي بالماضي © اخذ بنعكس هذا الاعتزاز في الادب واشكال الفكر الاخ رى 
تطلعا الى تراث هذا الماضي بمنجزاته الثقافية المختلفة : ولكن هذا اد 
بدا بمحاولات‌تشتحه الىتقليد اساليب التراث» والتعصب له والتفاخر بەعلى نحو 
منالمبالغة المفرطة؛ وبعث آصولهء تعليما ونشرا وشرحاء ايتكراره مشوها دون 
اضافة أو تطوير او اعادة نظر في اساليبه ومضامينه . لذلك كانت الزجمِة 
الى التراث حركة بدالية رجعية بأسلوبها ؛ تقدمية بدوافعها كتعبير عن التحفز 
القومي لواجهة التحديات الاستعمارية القديمة ١التركية‏ ) ثم الجحديلة 
( الامبربالية الغربية ) . وبعد الحرب العالمية الاولى ؛ اذ تحولت الحوافشز 
القومية السابقة الى انتفاضات وثورات وطئية مسلحة ؛ وتحولت حركة 
«النهضة» الفوقية الى حركة تحرر وطني تتعمق في الارض الجماهيرية شيئًا 
فشيئًا ؛ بداتحركة التطلع الى التراث 'نتحول ابضا من كونها تكرارا محضا 
للتراث الثقافي الى كونها حركة لاعادة البار لا في منجرات هذا التراث فقطاء 
بل لاغادة النظر كذلك في النظلريات المتشنربة الاستعمارية .الاوروبية حول 
نراث الشموابٍ المستعمرة ( الكومبرادور ) . وهي النظريات التي كانت ترمي 
الى استصفغار شان الثاريخ والثقافة القوهبين. لهذه اموب ؛ بل قطع علاقاتها 


امب 


بهما وافراغ ماضيها من كل ما بعطيها حق الاعتراز به؛ كما ترمي الى ابراز 
هذه الشعوب انها قاصرة عرقيا وتاريخيا عن ان بكون لها حق الانتماء التى 
اسرة الشعوب القادرة على انتاج حضارة او ثقافة > لا ماضيا فقط» بل حاضرا 
ومسلتقبلا كذلك . 


ان اتجاه التعامل مع التراث الى هده الوجهة الجديدة كان بحد ذاته _ 
اتجأها تقدميا . غير ان الممارسات الغملية لهذا الاتجاه كانت تقترن بمواقف 
لا نتناسب مع مرماه التقدمي 4 او هي نتناسب عكسيا معه ؛ لان هذه المواقف 
اتخدت الوجه البرجوازي في نظرتيا الى فضية التراث › اي انها اتخذت 
الطابع القومي الشو فيتي المعادي لديمقراطية الثقافة من حيث علاقاتها الداخلية 
وعلاقاتها الخارجية معا . فمن حيث العلاقات الاولى كان الموقف البرجوازي 
من التراث بتجاهل طابعه الاجتماعي ليؤكد جوانبه الذاتية وكونه انجازا فرديا 
ابدهثه مواهب «النخبة» بمعزال عن علاقانها بالواقع الاجتماعيالتاريخي وبالقوى 
البشرية المنتجة ودور هذه القوى في انتاج الاساس المادي لمنجزات التراث»؛ 
كما كان المؤقف البرجوازي هذا يسلط الاضواء 4 حصرا ؛ على الاشكتال 
الغيبية وحدها من التراث ٠‏ واما من حيث العلاقات الخارجية فكان هذا 
الموقف لا بحاول تجاهل الصلات التبادلة بين التراث الثقافي القومي والثقافات 
الثومية والعالمية الاخرى» فقط» بل كان بتجه ايضا ال ىاحلال نظر بات عنصرية 
ندبدة محل النظريات العنصرية الاورونية في تقويم الثراث القومي للشعوب 
الآسيوية والافريقية ؛ كتلك « النظربة »'التي ضاغها ايديولوجيو النشسام 
الاستعماري عن العنصر الزنجي القائلة'بان' في هذاالزنجي نقصا بيولاؤجيا 
وابداعيا جعله دون تاريخ ودون تقاليد ثقافية خاصة به » مستغلين في صياغة 
هده «النظربة» كون الظزوف الناربخية والظروف الاستعمارية حالت بين 
شسموب انريقية وبين تطور الشكل الفلسفي لوعيها الاجتماعي (1). وفي سياق 
الكلام على هته « النظرية ١‏ الاستعمارية نشير الى ملاحظة للنؤرخ الانكليزري 
بازيل دافيدسن تقول : « ...“ان تأثيز' الادارة الامنتغمارية ظهر انه كان 
طاهيا الى حد ان كثيرا من الافريقيين اصبحوا يصدقون الافتراء على منجزاتهم 
التازيخية الخاصة . ففي داخل القازة وخارجها كان الناس ( الافريقيؤن) 
بوائقورن ‏ او كانوا » خوفا » مضطرين للموافقة ‏ على تصريحالحاكم السابق 
لكبنيا بان « الافريقيين بدائيون الى درجة الهم يمثلون بالنسبة 'للحضارة ما 
نيثله تفرسا ورقة بيضاء » . ولكن عنصرًا هاما.من عناصر النهضة الافزشية 
فيي سنواتها الاخيزة كان 'برفض الدعوة الى .هذا الحكم ويهملها ويصرح بان 





1 "ادوار بتالوف ( دكتور فلسفة من اكاديمية الملوم السوفياتية ) : مقال له في مجلة 
ا قانايا الللسئفة »ب موسكو © العدد ٠١‏ سنه ٠١۹۹۲‏ . 
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افرشية تملك اشكلا من الفكر الاجتماغي والتشاط والايمان فريدة ومفيدة 
للحضارة » )١(‏ . ومن التظر بات الاوروبية ذات الطابع العنصري نذكر مشالا 
اخر ظهر في القرن التاسع عشر مؤداه ان هناك طريقتين للتفكير : طريقة 
الشرق ؛ وطريقة النرب ؛ وان الاولى طريقة غريزيةوتركيبية » وان الثانية 
طربقة منطقية تحليلية . وقد العكسست هله « النظظلرية » العرقية ؛ في الادبيات 
البرجوازية الغربية > عند امثال الشاصس الانكليزي صاحب الكلمة الشهيرة 
! الشرق شرق والغرب غرب ولن يلتقيا!» . وقد ادت محاولات « التبرير » 
الفكري لسياسة الاستعمار الاوروبي في الشرق الى نشوء ١‏ نظرية ١‏ اخرى 
من هذا النوع » هن اي تدع د لطر نة بركرية أمروية 4 .<.'تمنن هلبه مركرية 
الفلسفة ؛ اي نفي وجرد الفلسفة في غير أوروبة» وتمركز الفكر القلسفي في 
هذه القارة (؟) . 


ان رد الفعل البرجوازي : في الشرق : على امشال هذه النظريات 
العنصرية الغربية ؛ كان من توع الفعل نفسه ؛ أي من طبيعته العنصرية . 
وعلى اساس رد الفعل هذا وغيره من العوامل القومية » ظهرت مواقف من 
التراث نحمل طابع الفكر القومي البرجوازي » فنقلتنا هذه المواقف من « نظرية 
المركزية الاوروبية للفلفة » الى « نظرية الركزية الشرقية» (؟) واصبحت 
النظرة الى التراث نظرة مبالفة ونضخيم لقيمه النسبية ولدوره المؤثر في 
الثقافات والفلسفات العالمية والغربية » على مثال ما ورد في تقرير للفيلسوف 
الباكستاني محمد شريف قدمه الى المؤتمر الفلسفي العالمي الثاني عشر من ان 
الفلسفة الاسلامية هي التي اعطت الحركة الإنسانية () منادئها الاولى »وعرفت 
الغرب على العلوم التاريخية والاسَلوب العلمي ووضعت اسس النهضة الابطالية 
واثرت على الفكر الاوروبي المعاصر. حتى عمانوئيل كانط (ه) . ان لهذه 
الاستنتاجات اساسا تاريخيا دون شك » ولكن وضعها بهذه الصيفة الاطلاقية 
التي تتجاهل العوامل التاريخية الاخرى جعلها عرضة للنقد العلمي واضفنى 
عليها طايع التعصب كبديل للتعصب الفربي المرفوض . وهناك شكل آخر لهذه 
المواقف القومية البرجوازية من التراث يتجلى في التيارات السلفية الجديدة 
التي تصطبغ بصبفة «الحدائة». ومن هذه التيارات ما جاء ببدعة ١‏ تحديث » 
التراث : بمعنى قر افكار الماضي على التطابق والتمائل بيئها وبين اقكار 





)١(‏ دافيد سن : ١‏ افريقية : همدخل الى القارة » ب تبوبورك 1931 » ص ۷)) (نقلا عن المصدر 
السابق ) (؟ و8 ) ستبحث نظربة « مركزية الفلسفة » ونناقئها في مكان آخر هن هذه المقدمة 
()) الحركة الاثسانية ظهرت في عصر النهضة الاوروبية على ابدي فلاسقة هذه التهضبة يفضل 
سسطرة الملوم التجرببية . (4) وثاتق المؤتمر الفلسفي العالمي الثاني عشر المنعقد في البندقية 
۲ - ۸ سيبتمبر 1488 2 المجلد العاشر الخاص بالفلسفات الشرقية والفكر الغربي > سم 


۰ 


الحاضر ؛: وتجاوز كل مراحل التاريخ وما حدث خلال هذه المراحل من تعديلات 
عدزرية في افكار التراث 4 ومن ظروف اقتصادية واجتماعية ومن فتوحات 
«المية خلقت في عالم الحاضر افكارا لم بكن من الممكن تاريخيا أن تنشا خارج 
هدة اللروف وهذه الفتوخات . فقد راينا من أشكال هذه البدعة | تحديث 
الآراث ) ما سمي حينا ب « الاشتراكية العربية » وحينا ب < الاشتر تراكيبة 
الاسلامية » )١(‏ . ورانا كذلك من بحاول ان بجد في الاسلام مبادىء 
لاراسمالة (؟) ؛ ورايتا كتبا تؤلف بحثا عن «المادبة» في النصوص الاسلامية 
0 ؛أو بحثا عن « الشخصاتية الاسلامية » (4)4 او عن 7 الانسانية والوجودية 
بي الفكر العربي » (ه) . بل راينا من « استنبط » العلوم الطبيعة من القرآن 
ما تال عحرنا نفسه هذه العلوم .)١(‏ لقد استحدشالفكر القومي البرجوازي 
عدا الشكل الذي من السلفية كتعبير آخر عنابديولوجية البّرجوازية العربية 
المعاسرة . ان اتحديث » الافكار والفلسغات الترائية» القديمة او الوسيطة : 


'بهده الطربقة يؤدي ‏ كما اشرنا ب الى الاخق بفكرة التمائل بين افكاز الماضي 


وافكاز الحاضر ؛ اي افكار القرن العشرين ذاته » وهي فكرة ميتافيزبقية تنفي 
الاربخية» الفكر وحركيتهوتحكم عليه بالوقوف والجمود» فضلا عن كولها تنقل 
للروف مثل الراسمالية والاشتراكية والوجودية والشخصانية بمفاهيمها 





فاؤرلسة » دار نشر سانسوني 5315011 ۱۹٩,‏ » ص )١( . ٠.١‏ وجد بعض دعاة 
٠“‏ الاشتراكبة الاسلامية » في سيرة ابي ذر الغفاري دعامة لفكرتهم في حين ان سلوك ابسي ذر 
«أفلارة ؛ في عهد مؤسس الدولة الاموية » كان بذرة ثورة علسى وضع تاربخي خاص ظهسر 
فد الأسنثثار الاموي بغنائم مادية كان هن المفترض ان تلفق على المعوزين من سكان الامصار 
الاسلانيسة » لكن هذا لا يصح اربخيا تسمينه بالاشتراكية . (۲) راجنع 
.م زودلسون : ( الرأسمالية والاسلام  )‏ ترجمة نريه الحكيم » بيروت » دار الطليعة» 
حه.ومنا الفصل الثالث » ص 59 ب 1١۷‏ . (1) عبد المنعم خلاف : ١‏ المادية الاسلامية وابعادها» 

القاهرا) دار العارف. ()) محمد عبد العزيز الحبابي ‏ الغرب ب : «الشخصائية الاسلامية))» 
»ان المقارفٍ بمصر 195 . (2) عبد الرحمن بدوي : « الانسانية والوجودية في الفكر العربي» - 
الااهرا 15119 . () بوسف مروة : 7 العلوم الطبيعية في القرآن » بيروت 1938 . انظر صادق 
+لال العلام ! تقد الفكر الديني » طل ؟ » بيروت - دار الطليعة .1۹۷ . ص ١١۷0ء‏ . وهناك 
مار كببه لجيب بلدي للمؤتمر الفلسفي العالمي الثاني عشر بعئوان « معنى التشدد في الفكر 
اهيلي الماصر  )»‏ وثائق المؤتمر ل المجلد العاشر » ص ١1١١‏ © في هذا التقرير نجد نماذج 
خر من الافكار المنصلة بالدعوة الى « تحديث ) الثراث بمعنى فرض التمائل بين افكار الماضي 
بأؤقار الخافر » كما نجد ذلك ايضا في مقال عبد الحميد كمال : ١‏ الصوفية والتعليم الاوردبي 
ادا بف ١أ‏ ب المجلة الفلسغية لؤتمر الفلسفة الباکستاني ‏ العدد ) ٹیسان ٠۹۵۹‏ ب 


- 1ا 


الحدثة من مناخ علاقاتها الاجتماعية وعوامل وجودها الموضوعية في عصرنا 
الى مناخ تاريخي ما كان يمكن ان يكون للها فيه سبب للوجود يوجله مطلق . 
کما ان الاخذ بفكرة التماثل هذه يدي الى تبسيط الافكار الفلسفية المعاصرة 
الى حد الابتذال . فكم يكون مبتذلا الفكر الرياضي لابنشتابن ‏ مثلا ‏ اذا 
قلنا بتمائله مع الفكر الرياضي لفيثافورس ‏ وكم تكون الادية الدباليكتيكية 
الماركسية مبتذلة اذا كانت متماثلة مع المادية الساذجة في افكار الماديين 
اليونانيين الاقدمين ! . 


انه لصحيح جدا القول بأنه ليس من فلسفة وجدت في فراغاو من 

فرغ8 بلرإن كل فلسقة جديدة لهرت انما كانت مسعندة الى ل الراك 
الفلسفي السابق لها » واتخذت من هذا الثراث جزءا من مكوناتها ٠.‏ ولكن هذا 
الواقع الصحيح جدا شيء اخر يختلف عن تمائل الافكار القديمة والحديثة . 
لعل الرجوع الى هيقل في مخاضراته من تاريخ الفلسفة يوش لفارت اال 
بين هذين الأمرين ان هيفل يقول أيضا بأن الفلسغة المعاصرة هي » نتيجة لكل 
البادئء السابقة لها » ولكنه بخضع الملاقة بيتها وبين الفلفات القدنمة © او 
بين كل فلفة لاحقة وفلسفة سابقة » الى قانون نفي النفي . وقد مشل 
هيغل لفمل هذا القانون بمثال من فمل الطبيعة في تطور الشجرة الذي هو 
كما يوضح هيفل ‏ نفي للجنين : فالازهار تنفي الاوراق © لاتها تكشف أن 
الاوراق ليست تعبيرا عن المستوى الاعلى او عن الوجود الحقيقي الشجرة ؛ 
ثم ينغي الثمر الزهرة ... ولكن الشير لا يمكن ان يحقق وجوده أن لم تسبقه 
الدرجات السابقة: كلها من جذر وورق وزهر . 


أن ظهور تلك التيارات وامثالها في عصر حركات التعود الوطني وانهيار 
الامبربالية وما تبع ذلك من اشتداد الصراع الابديو لوجي »© يبشع في واجهمة 
القضايا المطروحة في هذا العص,] قضية الو قف من التراث الروحي القومي على 
أساس جديد »> اساس تقو دمه واستيعابه وتوظيفه لمصلحة هذا الصراع 
الابديو اوجي نقسه 1 لذا أصبحت القضية معقدة بقدر ما أصبحت مشكلة من 
ابرز مشكلات الفكر المعاصر . ومن هنا أصبح من غير الممكن حلها في المرحلة 
الحاضرة الا على اساس ابديولوجي. واذا كان الفكر البرجوازي العربي يحاول» 
في. جو التحولات النوعية الثورية داخل حركة التحرر الوطني العربية أن يحل 
المشكلة بمثل تلك الحلول التي اشرنا أليها وفقا لمواقغه الابدبولوجية + فقد حان 
الوقت .اذن للفكر العربي الثوري ان يقد”م الحلول لها أيضا وفقا لايديولوجيته 
الثورية» ايديولوجية الطبقات والفئات الاجتماعية التي تقف فيالمعسكر المواجة 
لعسكر المبرجوازية اليميئية الرجمية المناهضة لتطور محتوى حركة التحدرر 
الوطني تطورا اجتماعيا دمقراطيا ثوريا |؛ 


ا 


ان الحاول البرجوازية لقضية الثراث » كما رابنا سابقا بعض نماذجهاء 
تكشنف لا عن تخبط هذه البرجوازبة ايديولوجيا وحسب ٠‏ بل تكثشف كذلك 
من القصور الدي تسم به تلك من حيث عدم قدرتها على التتصالح مع روخ 
الغلم المعاصر . ريما كان هذا القصور نفسه انعكاسا عن ذلك التتخبط 
الابديولوجي الذي اوقعتها فيه تحولات العصر العميقة. وفي هذا السياق 
بدو لنا ان التتبصئر العلمي الموضوعي في قضية تقويم التراث القومي الفكري 
واستيعابه بروح عصرنا خقا » لا بد ان يصل الى الاعتراف بأثه لا يمكن حسمل 
هده القضية حلا صحيحا الا على اساس الاسلوب المازكسي ‏ اللينيئي الذي 
بسستازم ابراز المحتوى الدمقراطي الكامن في كل تراث روحيقومي والربط 
بهنه وبين المحتوى الدمقر اطي الاممي الثقانفة المعاصرة » الذي هو انعكاس 
فيي للمحتوى الدمقراطي الاممي لثورات التحرر الوطني المعاضرة وللشورة 
الاشتراكية التي أصبحت طابع عصرنا . 


ا 


بناء على هذة الاستنتاجات نرى ان حل مشكلة العلاقة ؛ حلا علميا » بين 
نعاشرنا العربي» بكل ابعاده الوطنية والاجتماعية والفكرنة» وبين تراث ماضينا 
اللكري » يتوقف على توفر الوضوح العلمي لدينا عن حتيقتين : أولاهماء 
سمبثة المحتوى الثوري لحركة التحرر الوطني العربية في حاضرها وفي آفاق 
تعاورها المسيتقبلي . وثانيتهما » حقيقة الترابط. الجوهري بين ثورية هذا. 
الحتوى وثوربة الو قف من التراث . بمعنى ضرورة كون الموقف من التراث 
ماهلا من الحاضر نتفه » اي من الوجه الثوري لهذا الحاضر . 


اما الحفيقة الاولى » فيوضحها وبؤكدها النظر المتعمق فلي انجاهات 
المنسئار العام لحركة التحرر الوطني العربية » .لا سيما مساراها متذ ماايعنند 
الحرب المالمية الثانية حتى هله الايام.. فلو انلا رسمنا خطا بيانيا 
لانجاهات هذا المسار الاخير»؛ لزايئا الاتجاه الصاعكٌ بينها هو الغالب على الاتجاه 
|اهابفك » ولراينا منحى الاتجاهات الضاعدة منحى 'ثوريا بجوهره » يكتسب 
لوريكنه من تصاعد الوعي التحرري الوطني والاجتماعي لذى الجماهير الوطنية 
والشعبية العربية » ومن كون هذا الوعي يتجلى : 


أولا » في تعمق العداء لقوى الاستعمان والامبر بالية -وللقوئالضالعة معها 
او التابعة لها أو المشاركة اياها عملية افتصاب الحقوق الوطنئية للشعوب 
واسثلاب ارضها وخيراتها وقمع مطامحها القومية التخررية» كشأن الصهيونية 
العالمية و « دولتها » الغاصبة في فلسطين . 


۴ا 


ثانا »> في صيرورة هذا العداء ؛ خلال اللمارسات النضالية ؛ بمختلف 
أشكالها ومستوياتها ومضاميئها ؛ الى عداء للنظام الاجتماعي الذي تمثله قرى 
الاستعمار والامبريالية . نعني نظام الاستثمار الراسمالي . 


ثالثا » في كون هذا الوعي اخذ يتبلور ؛ بتأثير من كلا العاملين السابقين 
وبتائير من ظروف الواقع الاجتماعي في معظم البلدان العربية ليصبح وعيا 
طبقيا في الوقت نفسه ؛ وليضفي على الطابع الوطني لنضال الجماهير الغربية 
طابع النضال الاجتماعي ايضا ؛ بحيث تكاد ننعدم الحدود الفاصلة بيتهما. من 
هنا شهدت السنوات الاخيرة ارتفاع الممارسات الكفاحية لهذه الجماهير » هنا 
وهناك ؛ الى مستوى متقدم نتداخل فيه اهداف التحرر الوطني مع امداف 
التحرر الاجتماعي الى حد التلاحم والتلازم ( مثال لئان ... ) . 


رابعا » في ان تبلور الوعي الوطني والسياسي على النحو السايق ؛ احد 
بحدك تغييرا ملحوظا في السمات الداخلية لحركة التحرر الوطني العربية . 
اعني بذلك انه اخذت تظهر ملامح نفكك في العلاقة بين طر فين اساسيين من 
أطراف هذه الحركة : أولها » الطرف الذي يضم بعض القيادات العليا لبعض 
الانظمة العربية ومن يدعمها من اركان « الطبقة الجديدة » التي ولدتها هذه 
الانظمة . وثانيها » الطرف الذي ينتظم جماهير العمال والفلاحين الفققراء 
والمثقفين الثوريين والجنود وفئات عريضة منالبرجوازية الصغيرة والمتوسطة» 
ويتاثر بممارسات الاحزاب والقوى الوظنية والتقدمية . فقد ابرزت ظروف 
التطورات المشار اليها جميعا ؛ مرتبطة بظروف الانتصارات التي حققها كثير 
من حركات التحرر الوطني. في جنوب شرق آسية وفي افريقية » وكثير من 
فصائل الحركة الثورية العالمية في بلدان العالم الراسمالي ؛ اضافة الى ما 
نحفقه الطليعة الظافرة لهذه الحركة (المنظومة الاشتراكية) من تأثيرات عميقة» 
اجتماعية وفكرية وسياسية ؛ على الصعيد العالمي ‏ نفول : قد ابرزت هلذه 
الظلروف كلها مجتمعة تمايزا واضحا في المواقف » داخل حركة التحرر الوطني 
العربية ؛ بين هذين الطرفين الاساسيين من اطرانها » تجاه القضابا القومية 
الملتزمة بها هذه الحركة » وفي طليعتها قضية التحرر الوطني للشعب العربي 
الفلسطيني بكامل اجزائها . يبدوهذا التمايز ؛ بشكل ما 64 في ماظهر ا 
خلال السبعيئنات بالاخص ‏ من مؤشرات تنبيىء ان الطرف الأول يمكن ان 
بلقي سلاح النضال المعادي الامبريالية ( الاميركية بخاصة ) وللقوى الضالعة 
معها والتابعة لها ( الصهيونية ؛ والرجعية العربية ) » واخذ ‏ أو كاد يتخلى 
عن مو قعه من المعركة التحررية العربية ؛ لينتقل الى موقع أعدائها الحقيقيين » 
ذلك في خين ان العداء للامبربالية وحلفائها وتابعيها هو الذي يؤلف ‏ بالاصل 
- جوهر العلاقة اللمرحلية بين أطراف خركة التحرر الوطني العربية ككل . أما 


- ا 


أاءرى الشمبية والوطنية والتقدمية الممثلة للطرف الاخر » فهي تزداد ‏ مع 
اهاور اروف المعركة ‏ رسوخا في موقعها النضالي والتزاما ثوريا بمتطلبات 
اأمركة » بقدر ما تمعن قيادات الطرف الاول والقوى التي تدعمها فقي تقل 
يباذضسها الرئيس من مكانه في مواجية اعداء القضايا القومية التحررية الى 
هكان آخر لراجهة اصدقاء هذه القضايا نفسها .. ان تمايز المواقف على هذا 
اللهر ثد كشف الاسسن الاجتماعية ( الطبقية ) القائمة وراءه ؛ وابرز الى 
السيلم ب اكثر فاكثر ‏ مغزى علاقة التلاحم والتلازم بين النضال الوطنني 
لنصال الاجتماعي ني صعيد حركة التحرر الوطني العربية ©» واكد' المحتوى 
EOE RE pe‏ هذه الحركة . 


خامسا » في التحولات المسبتمزة التي اخذت تستجيب لها » قي المرحلة 
اير ة ؛ فصائل كفاحية داخل حركة التحرر الوطني العربية . وهي فصائل 
اك اصلاء في مرحلة سابقة ؛ على مفاهيم ونزعات قومية شو فيئية عنصربة 
البة) وعلى مناهج فكرية هي اقرب الى السلفية المستحدثة. ان اسخجابة 
« الفطائل ن نظريا وممارسة ‏ لتلك التحولاث تغتي : أولا » التخلص من 
هيمها وارعاتها السابقة . وثانيا ؛ اختيارها ‏ عن اقتناع ثوريا_ خطة 
لغمهاز في (النهج العلمي للحر كة الثورية»» وفي الممارسة الكفاحية على هدى 
! الليج . 









سنادسا » في وعي القوى الاساسية لحركةالتحرر الوطني العربية حتمية 

|ادي ابول العضوي واللمبدئي والمصيري: بينها وبين خركات التحرر الوطني الاخرى 
لي العالم ؛ والحركة الثورية العامة بكاملها مع طليعتها الضدامية : منظومة 
المااءان«الاشتراكية . 

1 

بلك هي ابرز العناصر المكو”نة لمحتؤئ حركة التحرر الوطني العربية حتى 
مر سلتها الراهئة . وهو ہے كما نرى ب محتوى تتوفر فيه جملة من اللمكو”نات 
الازوبة؛ وليسيغني هذا الاستنتاج اننا تغفل او نتجاهل أو تستصغر العتاصر 
الاغرى السلبية داخل الحركة؛ بل كل ما يعنية تحديد الاتجاه/العام بما يحمله 
مى آفاق التلور المستقبلي الحاسم ؛ اي التطور الثوري الواعي » دون التطور 
النتوي»: 


کے 


الم 
المخدر بن الثرري لحر كة اجر ا ا ا ی مر حلتها الحاضر» و..ن 


16س 


الموقف الثوري من التراث الفكري العربي ‏ الاسلامي. . ماذا نقصد بهذه 
الحقيقة ؟. بل ماذا نقصد باطلاق صفة « الحقيقة » عليها ؟. 


ليس بالرغبة الذاتية يكون «الشيء» حقيقة او لا يكون ؛ ذلك بأنالحقيقة 
لست ذاتية . انها مو ضوعية » والا فليست بحقيقة اطلاقا » بل وهمااو 
نصورا أو رايا او رؤيا.. وهنا جوهر المسالة فيما نحن بصدده. فان الترابط 
الذي نعنيه في مسالتنا هو ترابط واقعي موضوعي ؛ اي هو حقيقة بالفمل. 
بمعنى انه من غير الطبيعي ان لم نقل : من غير الممكن ب ان نكون ثوريين في 
موقفنا من قضايا الحاضر » ونكون ‏ مع ذلك غير: ثوربين في موقفنا مسن 
تراث الماضي . الثورية موقف شمولي »2 كلي ؛ لا ينجزا . ان التجزيء ؛ هناء 
هدم للموقف كله يكشف ان « الثورية » المدعاة طفيلية على الحقل الذي تزعم 
إنتماءها اليه 


ان ثورية الموقف من قضايا الحاضر . تستلزم الانطلاق من هذا الموقف 
نفه لرؤية التراث © اي معر فته معرفة ثورية » أي لبناء هذه المعرفة على 
اساي منابديو لوجية القوىالتورية نفسها فيالحاضر. اي القوى التيلها علاقة 
تاريخية مو ضوعية بالاساس الاجتماعي لانتاج التراث الفكري في الماضي » 
نمث بها القوىالاجتماعية السابقة النتجة للاسس المادية التيانعكست فياشكال 
ار الاجتماعي ١‏ الفلسفة » العلم الادب » الغن ) المكو"نة لهذا التراث (1) ٠‏ 
ان بناء معرفة التراث على هذا الاساس الايديولوجي ليس امرا نفرضه نحن 
على الواقع 'قسرا » أو نفترضه بالنظر التجريدي المحض ؛ وانما هو من طبيعة 
الواقع نفسه . .فاذا نحن استقصينا ل كما ستففل بعد © خلال هذه المقدفة بت 
اشكال معر فة ترائنا الفكري عند كل من حاول النظر فيه : اريخا ٤‏ او تفسيرا» 
أو دراسة » في مختلف العصور المتاخرة عن عصره) فسثراها اشكالا متعددة: 
بعضها تخالف وبعضها بتناقض وبعضها يتشابه. ' فكيف نفئر هذه الظاهرة؟. 
كيف تختلف معرفة التراث عند هذا الموّرخ وذاك » او عند هذا الفسر وذاك » 
او عند هذا الباحث وذاك » في حين أن النتاج الفكري التراثي هر هوت 





17 .لا نقصد بالانعكاس »> هثاء التطابق أ. فليس ضروربا ان تكون الاشكال الفكرية متطابقة مع 

' اسسها الادية ( الاقتصادية - الاجتماعية ) » بل قد يكون العكس هو الواقع . فقد تكون 
هذه الاشكال بعيدة عن الشبه بتلك الاسس الى حد انها تكون حينا تشوبها لوافعها > وتكون 
حينا متخلفة عنها » وحينا آخر متجاوزة اياها في حدود التجاوز الذي تسمح به القوانين العامة 
لحركة التاريخ . لكن » مهما يكن وجه التباعد بين أشكال الفكر واسسسها المادية » فان علاقسة 
الانمكاس بينهما علاقة قائمة كواقع مطلق , اما مضدر التباعد اكشار اليه فيرجع الى ما تتمتع 
به أشكال الوعي الاجلماعي من استقلالية نسبية عن أسسها الادبة ٠‏ 


ااا 


كواقع تاربخي له صورته المابتة » له نصوصه التجمدة الموروثة للاجيال 
اللاحقة » ما انكشف منها لنا وما لم بنكشف بعد ؟. 


لتفسير هذه الظاهرة ينبغي ‏ اول الامر ‏ ان نلحظ الفارق بين اترات 
نفسه ومعرفة هذا التراث؛ اي ان نلحظ ان“ امامنا في المسألة شيئين» لا شيئا 
واحدا . هذا بعئي ان معرفة التراث اضافة خارجية ترد اله من مصادر 
متعددة . لهذا هي تتعدد وتختلف > وهو واحد لا بتغير . فما دام الواقع 
المشهود بضع أمامتا أشكالا متعددة مختلفة لهذه المعرفة ©» فلا بد أن الذين 
بنتجون هذه الاشكال المعر فية عن التراث يختلفون بشيء ما بعضهم عن بعض. 
ماءهو هذا « الشيء » ؟. هل هو اختلاف « شخصي »2 في قابليات الفهم » أي 
هل هو آمر « فردي » تتحكم به عناصر ذانية مزاجية «خاصة» ؟. ام ان هناك 
منا:هو ابعد من ذلك واشمل ؟. لو ان:اختلاف اشكال هذه المعرفة صادر عن 
عوامل «١‏ فردية » ذاتية » لكان التشابه »> او التماتل أحيانا + اما نادرا جدا 
اؤ غير ممكن اطلاقا ٤‏ لان التشابه نادرا ما بحصل بين « الذاتيات » المحض» 
ولان التمائل مستحيل في « الخصوصيات » الذاتية هذه . ذلك .في حإن ان 
تصئيف اشكال معر فة التراث الفكري 4 في هذا العضر وذاك © بقد”م لنا نماذج 
كثيرة متشابهة؛ واحيانا نماذج نكاد تكون متمائلة» بقدر ما يقدم نماذج متخالفة 
او متناقضة . هذا الواقع يحملنا على استنتاج ان كلا من التشابه والتخالف 
والتناقض بين تلك الاشكال « المعرفية » انما هو صادر عن متطلقات اجتماعية 
فردية » وموضوعية لا ذانية . هذا الاستنتاج يصل بنا الى نقطة التحديد » 
اخرى جذوز المسألة . وهنا نستعين ثانية باستقصاء الاشكال المعرفية التي 
بنجت 4 في عصور مختلفة حتئ الان ؛ عن التراث الفكزي الغربئ ‏ الاسلامي. 
أن هذا الاستقصاء هو من المهمات الرئيسسّة لهذه المقدمة » ولكن مكانه منها لم 
لصل اليه بعد . ولا يمنعنا ذلك من استياق نتائجه الان لتوظيفها في سياق 
بحثنا هنا عن الحل العلمي لمشكلة العلاقة بين الحاضر العربي والتراث . 


سنرى في نتائج هذا الاستقصاء إن كل « معرفة » عن هذا التراث ذانه 
مبدرت من مورخ او مفسر او دارس» قديما وحديثاء انما يكمن وراءها موقف 
اندبواوجي . والموقف الايديولوجي هو بالاساس ‏ موقف طبقي . وليس 
شرطا ان يكون لهذا الموقف حضور مباشر في كل حالة خاصة 4 واثما له 
حضوره المستتر في القاعدة الفكربة التي بنطلق منها الشكل المعيئّن لمعرفة 
التراث . هذا د بالطبع - ليس امرا يختص بالتراث العربي ب الاسلامي » بل 
هو قانون ؛ او بحكم القانون العام ينطبق هنا كما ينطبق على كل نظر في كل 
نراث للبشربة في مختلف عصورها الحضارية . يمكن ان نستشهد على ذلك 
ب في البدء ‏ بمثال قريب منا » هو ما نجده عند دارسي تاريخ الفلسفة من 


المؤلفين المرب المعاصرين “ في محاولاتهم تكو بن (١‏ معرفة وعن تراث الففر 
الفلسفيْ اليوناني القديم : نجد في هذه المحاولات شكلين رئيسين مختلفين 
من « المعرفة » حين تتعائق هذه ١‏ المعرفة ١‏ بتحديد الاتحاه الفلسفي الاساسي 
لتعاليم فيلسوف بوناني عظيم مثل ارسطو بوجه خاص . هنا نرى شكلا بن 
« المعر فة » يجهد كل الجهد لابراز الجوانب المثالية من تلك التعالينم ؛ وطمس 
جوانبها أكادية)» بل احيانا ‏ تحريفها او تشوبهها : بقصد تحويل الاتجساه 
الاساسي لفلفة ارسطو من اميل المادي الى الاتجاه المثالي الصرف . وثرئ ‏ 
مقابل ذلك .. شكلا آخر » على العكس > بوجه اهتمامه « المعرفي » المركثز نحو 
اليول المادية في الفلسفة الارسطية » دون أن يغفل الثغرات امثالية قيها » ولا, 
ان يتجاهل سمة عدم التماسك في المنظومة الفلسفية الارسطية ؛ من حيث 
طرحها المثالي قضية المادة والصورة الى جانب طرحها المادي مبدا تقديم وجود 
الكائى على وجود الوعي (1) .اننا ننظر الى هذا الاختلاف » عند هؤلاء الباحثين 
العرب ؛ بين «معر فعين» نتعلئق كلتاهما بتراث فلسفي واحد لفيلسوف واحدء 
كونه » اختلاقا في المنطلق الفكري والايديو لوجي 4 خصوصا اذا تنتبهنا هنا الى 
علاقة التراث الارسطي بتراث الفكر العربي - الاسلامي الفلفي 6 وكون ا 
التراث الاخير قد اقام علاقته بأرسطو على قاعدة من المبادئء الاساسية 
لفلسفته التي جاءت »؛ تاريخيا » كمنعطف على طريق التشكيك في اسس 
العمارة المثالية الدقيقة التنظيم التي اقامها اقلاطون اواجهة البذور الفلسفية 
المادبة التي بذرها قبله امثال طاليس والكسمانس وانكسماندر وهيراقليط من 
الفلاسفة الايونيين » وديمو قريطس من مؤسسي المذهب الذري . ان المنطلق 
الفكري والابديو لوجي هو الذي يكمن وراء ذلك الهجوم المتركز على العلاقة بيسن 
تراث ارسطو المنطقي والفلسفي وبين تراث المناطقة والقلاسفة الاسلاميدين 





(1) يمكن الرجوع هنا الى : ١‏ عبد الرحمن بدوي في كتابه ١‏ ارسطو » ( القاهشرة 41556 
الطبعة الرابعة ) . ! ب طيب نيزيتي في كتابه السابق الدذكر . الاول ( دوي ) » كمفكر 
مشالي » يقرر ان الوجود الحقيقي عند ارسطو هو وجود الماهيات وانه لا فارق بين افلاطون 
وارسطو من حيث النظر الى ١‏ الوضع الوجودي ) ( ص 0ه ) كما يقرر ان « القكرة الرئيسية 
عنده ( اي ارسطو ) والتي تسري في جميع اجزاء مذعبه هي فكرة الهيولى والصورة » 
ر ص ۲۸۲ ) .. في حين أن الثاني ( نيزبني ) كمفكر مسادي © يقرد ان اللبدا الاساسي لدى 
ارسطو هو ألقول بالوجود الموضوعي ( الحقيقي ) للمالم المادي وان وجود الوعي (الفكر ‏ الماهية/ 
مشتق من وجود العالم المادي » وبرى - أي تيز بني _ صرورة ابراز هذا المبدا الاساسي علد 
أرسطو » لانه « في هنا المبدا الاساسي بنفصل ارسطو » بوضوح وحزم » عن نظرية الل 
الافلاطونية ١‏ البربرية )؛ بل ١‏ الطذولية » ... » رص )١.١‏ ثم بؤكت نيزيني أن «مفهوم) أرسطو 
عن الجوهر » اذ تمن أزلية الادة العامة » قد ارسى بذلك خطوة كبيرة اساسية وخطيرة على 
طريق صياغة مفهوم مادى جدلي دقيق حول المادة ( ص ٠ ) ۱۲١‏ 


ما - 


البارزين في تاريخ العصر العربي ل الاسلامي الوسيط . وهو المنطلق فسه 
الذي يكمن وراء نظرة اولئك السلفيين » قدماء ومحدثين ؛ الى تلك العلأقة 
ذاتها نظرة عدمية مطلقة نتجافى مع منطق التاريخ والعلم (1) . فلحن نتلمئس 
في هذه النظرة العدمية روح العداء لبعض الجوائب المادية من فلسفة ارسطوء 
ولا سيما ما يبدو من تفكير مادي واضح في نقده ‏ اي ارسطو ‏ لنظرية المثل 
الافلاطونية > وما في نظربة المعرفة عنده من اساس مادي اكثر وضوحا . 





وتصح الاشارة هنا استطرادا ل الى اختلاف المواقف »© بل تناقشها» 
حيال تراث ارسطو © في اوروية خلال العصور الوسطى ومطلع عصر النهضة» 
لدى التيارات والمدارس الفكربة والفلسفية التي كانت تخضغ السلطات 
اللاهوتية المسيحية » ولا سيما ما كان.منها ذا سيطرة نافذة في اوسلاط 
الجامعات . ان الذين بعر فون تاريخ هذه الفترة 4 بعر فون كيف كاتنت المواقف 
من تراث ارسطو الفلسفي تتردد بين تحر بم دراسته وفرض اشد العقوبات على 
0 مرنكبيها » © وبين الالزام بدراسئه وفرفن اشد العقوبات ابضا على: متبن 
اا إرتكب ٠‏ رفضها .. فما سبب هذا الاختلاف والتناقض حيال تراث فلسغي 
واحد لفيلوق واحد ؟5.'ام يكن من سبب لذلك سوى أن « مغرفة » هذا 


التراث ا ر بلون القاعدة الفكرية والابديولوحية التي تتحكم بطر نة انتاج 
هذه « المعرقة » . 


توكيدا لهذه الحقيقة نستطرد ثانية الى ظاهرة.بارزة ,نراها المنتبع لتازيخ 
الفلسفة » وهي اختلاف الطرق في تفسير هذا التاريخ.. ان تاريخ القلفة 
واحد » فلماذا تختلف اذن طرق تفسيره ؟. قد بكون هناك أكثر من سببب لهذه 
الظاهرة. فربما كانمن أسبابها ذلك التعقد الملحوظ في مجرى تاريخ الفلسفة: 
وصعوبة استنفاد ما بتخلله من: العلاقات المعقئدة التشابكة: بين الاشيياء 
والفلاهرات . غير أن السيب الابرز تاثيرا سد في منظورنات هو اختلاف 
الاهداف غير الباشرة لدى مؤرخي الفلسفة . وهذه الاهداف لا بصح النظر 
اليها كأهداف فردية ذاتية » لان الملحوظ. .في طرق تفسير التاريخ الفلسفي» 
ملد تصنيغها تصنيفا علميا “.ان وجوه الاختلاف بينها تنقسم الى تيارات 
ومدازس ؛ لا الى آراء فردية خاصة . وهذا مما يؤكد صحة الاستنتاج سأن 





..)١(‏ للمراجعة بهنا الضدد تختار : .كنب ابن تيمية من القدماء » ومؤلغات علي سامي النشار 
فن ,المحدثين المعاصرين ( مناهج البحث عند مفكري الاسلام » نشاة التفكير الفلسقي في الاسلامء 
وفيرهما من مؤلفاته ) . نقصد بالنظرة 'العدمية الى تلك العلاقة » محاولة هدا الفربق مسن 
السلفيين نفي, كل تاثير لارسطو في منطق الاسلاميين وفلسفتهم نغيا مطلفا ء واعتبار هذا المنطق 
وهده الفاشفة ابعين من أصول اسلامية 'خالضة . 


1۹ 


المنطلقات الابديولوجية هي الاساس في تلوع هذه الطرق «المعر فة٠‏ واختلاف 
اتجاهاتها ومناهجها فيتفسير تاريخ الفلسفة؛ بل نحن نجد اختلاف الاتجاهات 
والمناهج يتحكم أيضا حتى في تحديد مراحل هذا التاربخ : فان الكثرة الغالبة 
من مؤرخي الفلسنة الذين ينطلقون من ايديولوجيات برجوازية ؛ حين مم 
يعتر فون بضرورة تحديد مراحل لمجرى تاريخ الفلسفة © يقترحون مقاييس 
مختلفة لهذا التحديد كثيرا ما تكون مقاييس لا تاريخية جوهريا ؛ كمقياس 
القرون الزمنية بذاتها أو مقياس تواريخ السلالات الملكية ؛ أو مقياس نشضوء 
مدارس معينة وزوالها + !و مقياس ظهور افكار معينة واختقائها ؛ الخ . 

انهم باعتمادهم هذهالقاييس وامثالها بتجنبونرؤيةالاصلالماد”يالتاريخي اللحدد 
لتغير المراحل الفلسفية . ان الالخذ بهذا الاصل بنطلق من كون الغلسفة تظهر 
في المجتمعات الحضارية كانعكاس غير مباشر ؛ رفيع الشكل » للوجود المادي: 
ولكونها كذلك بننظر الى هذا الانعكاس بأنه الاكثر مطابقة لتاريخ تطور الوجود 
الاجتماعي ؛ الى هذا الحد” من المطابقة او ذاك )١(‏ . ان هذا يعني ان ننطلق» 
في نحديد المراحل لتاريخ تطور الفلسفة ؛ من المقابيس ذاتها التي ننطلق منها 
في تحديد المراحل لتاريخ تطور المجتمع البشري ؛ اي من نشوء التشكييلات 
الاجتماعية وتطورها وحلول بعضها محل الاخر. وانطلاقا من هذا اقياس إبحدد 
المنهج المادي التاريخي مراحل تاريخ الفلسفة على النحو الآني ١:‏ فلسفة 
المجتمع العبودي . ؟ ‏ فلسفة المجتمع الاتطاعي اراي ا ا 
من الاقطاعية الى الراسمالية ب)فلسفة عصر الامبربن0لاية 
والثورات البروليتاربة ( من اواخر القرن التاسع عثر الى ئورةاوكتوبر 





(1) المبدا النظري الفلسفي » قي الماركسية + لتحديد مراحل الفلسفة يفوم على فكرة كون 
ناريخ تطور الفكر الفلسفي هو نتاج وحدة التغيرات الكمية والتغيرات الكيفية » أي ها يسمى 
بوحدة التقطع © بمعنى وحدة التقطمات الحادئة في مجرى التطور التدريجي للفلسفة . ان 
انغلر يفسر هذه الوحدة بقانون تفي الثفي , قهو يقول بهذا الصدد : « ان الفاسفة القديمئة 
كانت مادبة عقوية » ولذا كانت عاجزة عن ايضاح الصلة بين القكر والادة » ولكن غرورة ايجاد 
الوضوح في هذه المسألة ادت الى التعاليم بشان الروح غير المنفصلة عن الجسم » وادت بعد 
ذلك الى توكيد كون الروح خالدة » نم ادث اخيرا الى الوحدانية (اي وحدانية الروح والجسم). 
هكذا نعرضت الادبة القديمة الى نفي الثالية لها . ولكن المثالية نفسها اصبحت هي أيضا » في 
سياق التطور اللاحق للفلسفة » عاجزة عن اثبات نفسها © فتعرضت بدورها للنفي من جانب 
المادية الحديثة التي هي عبارة عن نفي النفي + وليسث هي ( اي المادية الحديثة ) انماشا بسيطا 
للمادية القديمة » وائما هي تضيف الى الاسس الثابتة للمادبة القديمة كل المحتوى القكعري 
لتطور الفلسفة. والعلوم الطبيعية على مدى الفي سسئة ؛ ولنطور التاريخ بحد ذاته في هذين 
الالفين هن السنين » ( انفاز :+ انشي دوهرئغ » الفصل ال ٠١‏ : ديالكتيك نفي الثفي ‏ راجع 
الترجمة المربية : فؤاد ايوب » دار دمشق » الطبمة الإاولی ٠٠۹٦١‏ » ص 1١١ ١١١‏ ) ء 
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الاشتراكية في روسية؛). ه ‏ فللفة عصر بناء الاك شتراكية والشيوعية » دوهي 
مرحلة ظلهور الاشتراكية في بلد واحد وتحولها الى نظام عالمي . 


ان تحديد المراحل على هذا النحو » لا بعني أن المنهج المادي التاريخي 
همل الراحل الخاصة في داخل كل تشكيلة اجتماعية ؛ أو المراحل الضمنية 
داخل كل مرحلة تاربخية ؛ كالمراحل الضمنية في تاربخ تطور العلاقات 
الراشمالية, في اوروبة » ومرحلة الثورات البرجوازية الباكرة في القرنالسابع 
عشير ؛ ومرحلة التحضبر للثورة الفرنسية ثم قيام هذه الثورة في القرن الثامن 
هشر ؛ ومرحلة التحضير للثورات البرجوازية وحدوثها سنتي 186/8--184694. 
تلك بلاحظ هذا المنهج ان هناك درجات في تطور الفلفة داخل كل مرحلة 
شمنبة . من هنا يفهم معنى كلام الماركسية على الفلسفة الالمانية الكلاسيكية 
بخصوصيتها . فأنتهم ؛ بالاضافة الى توكيدهم دائما ان تحديد المراحل نسبي 
يعنبرون الفلسفة الالمانية هذه مستقلة بنوع من الاستقلال ٠. )١(‏ 


استطردنا الى هذا الاختلاف في مقابيس تحديد المراحل القلسفية © 
بالحثلاف الاسسس الفكرية والمنهجية ؛ لكي نؤكد القول بأن كل اختلاف من هذا 
النوغ مبني ‏ اساسا على الفارق الابديولوجي ؛ اي على « حربية ١‏ طبقية 
ميا > ران هذه ١‏ الحربية ١‏ تظير في تفسير تاريخ الفلسفة كما تظهرا في 
الفاسفة نفسها . فكما ان نطور الفلسفة في كل مرحلة من مراحل تطور 
الاجتمم ؛ سواء في اوروبة أم في بلاد العرب والاسلام ام في الهند والصين» 
لان بجري عن طريق الصراع بين المادية والمثالية » هكذا تغسير تاريخ الفلسفة 
ابضا. فهو بحري اتات نواء :اراك المفسرون والفلاسفة البرجوازيون ام 
ام بعثر فوا انطلاقا من مواقف « حزبية 0 ؛ أي .من وجهة نظر الصالح الي 
تخص هذه الطبقة ؛ أو الفئة الاجتماعية ؛ او تلك . من هنا كان على الماديين 
أي تفسيرهم تاربخ الفلسفة ان لا يهملوا المثاليين او ير فضوهم © وكان على 
المادبة دائما ان تعنى بهم وبفلسغاتهم كواقع تاريخي من جية اولى 6 وان تتقدم 
باللقد البناء للمثالية من جهة ثانية . وهذا ب يضبط ‏ معنى موقف ماركس 


)١(‏ بفسر الماركسيون ازدهار الفلسنة الامانية الكلاسيكية في القرن التاسع عشر » رغم التاخر 
الافتصادي الالماني بالنسسبة للبادان الاوروبية الاخرى حينذاك »© اولا » بأنه احد مظاهر الاستغلالية 
النسبية للفلسفة عن البناء التحتي © وثانيا » بانه كان ننيجة لتوعين من العوامل : العوامل 
الشارجية ( مجمل اوروبة ) * والعوامل الداخلية الالمانية اللي كانت تنميز بالتراكم الكمي في 
حالة الصيرورة ؛ أي ان الاوضاع الاقتصادبة والسياسية في المانيا وقتئذ رغم انها كانت مسن 
حبيث الكيفية في حالة تاخر تسبي ؛ كان هناك في احشاء هذه الاوضاع حركة صيرورة تتشكل 
بنراكمات كمية , وهذه التراكمات تتحول الى كيفيات عدة : سياسية او فكرية او نظرية . 
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وانفلز هن هینل + وهو موقف تنعكس فيه ا حريبة » الفلسقة . اما ١احربية»‏ 
تاريخ الفلسقة المثالي فتنعكس + اكثر الاحيان» في كون المثاليين لا يضعون في 
حسابهم الصراع المكشو ف مع الماديين. انهم ييسلون المادبين؛ او بحاو لون نشوبه 
فلسفتيم المادية . وفي هذا المجرى ذاه كان تشويه المحتويات المادية للفلسفة 
العربية الاسلامية » والفلسفتين الهندية والصينية القديمتين . كانت المثالية 
نحاول رفض ادخال المادية في الفلسفة محتتجة بالمعادلة الآتية : المادية عدو 
للد'ين ؛ والفلسغة والدين واحد » فالمادية اذن ليست من الفلسفة ؛ وليست 
من مو ضوعات الفلسفة . هذا الموقف ليس سوى شكل من اشكال « حزبية » 
القلسفة المثالية ؛ برغم ان الفلاسغة المئاليين بنكرون « حربية » الفلغة ؛ ولا 
بعتر فون بانقسامها الى مادبة ومثالية » ولذا هم ينطلقون في تصنيفهم الفلسفة 
من مقاييس تبدو « لاحزبية » ؛ اي لاطبقية ‏ فيقسمونها الى مدارس [1) . 


ان المادية حين تؤكد مو قفها بأنه لا بمكن رفض الثالية؛ فهي ‏ بذلك ‏ تاخذ 
بالحسبان دور الشرورة التاريخية» أي كون الثالية نشأت في ظروف تاريخية 
معينة كظاهرة ضرورية اقتضتها تلك اللروف . وفي اساسس هذا الموقف بقع 
المبدا المادي التاربخي الذي ينظر الى الدور الحاسم لاسلوب اناج الخيرات 
المادية في نشأة الافكار الاجتماعية وتطورها 6 ومنها الافكار الفلسفية » والى 
الاثر الحتمي للصراع الطبقي على تطور الابديواوجية ؛ ومنها الفلسفة . 
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ان جملة ما قدمناه بصدد معرفة التراث الفكري يضع امامنا حقيقة ان 
اسلوب هذه « المعرنة » وادانها العلمية لا يخضعان لواقعه الترائي بحد ذاته 
ولا لظروفه الزمنية والاجتماعية بحد ذاتها » بقدر خضوعهما لاعتبارات الزمن 
الذي ننج فيه أي « العرقة  »‏ ولاعتبارات أاوقع الاجتماعي أمنتجي هذه 
المعرفة . وقد رابنا في ما سبق انها اعتبارات تشكل قاعدة ايدبولوجية 





)١(‏ لقد فضح ليتين »© بالامثلة اللموسة » حزبية الفلاسخة المثاليين رغم تنوع الاقنمة التي 
تستتر خلفها حزبيتهم الفلسفية . وذلك في كتابه ( المادية والمذهب التجربدي التقدي ١‏ ب 
( راجع ب خاصة ب فصل « الاحزاب في الفلسفة والفلاسنة الحمقى)) ‏ الترجمة العربية : متير 
مشابك وفؤاد ايوب © دار دمشق 1۹۷۱ » الطبعة الاولى ب ص 6؟ ‏ 806 ) . وقد وصف ليئين 
الحياد في الفلسفة بانه « قئانة مفئعة ء بكل حقارة » المثائية والايمائية ) رص 886 ) . وفي 
خلاصة كتابه هذا ( ص 508 ) قال لينين : ( ان الفلسفة الحديثة الملحازة » كما كانت قبل الفي 
سنة » وان الحزبين المتصارعين هما ؛ بصورة اساسية : المادية والمثالية » . 
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للصيغة التي نبرز بها معرفة التراث . ذلك يعني ان النظرة الى التراث تحمل 
بمحتواها دائما نظرة مشتقة من اعتباراتث الحاضر ‏ أنبا كان زمن الحاضر ‏ 
نحو الماضي» اي انها من نتاج الحاضر: لا من نتاج الماضي الذيهو زمن التراث. 
هذا المغنى ينطيق على كل نقلرة في التراث » مهما يكن نوع الصيغة الابديواوجية 
اذه النظرة المعرفة) . حتى النظرة السلفية النتعشة في حلبة الصراع 
الانديواوجي على الصعيد العربي “خلال الحقبة الاخيرة ‏ حتى النظرة السلفية 
هذه ليست خارجة عن ملطق هذه الحفيقة . 'فان السلفيين ؛ حين بظيرون 
الاصرار على رؤية الحاضر من خلال الماضي ؛ دون العكس ؛ اي نقل افكار 
الماضي ذات الابعاد الاجتماعية الماضوية التي نجاوزها التطور التاريخي » 
ليحلوها محل الابعاد الجديدة المتصلة بمنج_زات هذا التطور في الحافر ل 
نقول : ان السلفيين حتى باصرارهم على التزام هذا النوع من روؤية تراث 
الماضي » انما هم في الواقع وجوهر الامر ب يلطلقون من اصرار مفاكس 
له . انهم بنطلقون ؛ حقيقة » من الموقع الذي تحتله ؛ في هرمية البنية 
الاجتماعية الحاضرة » طبقة معينة 'بعبرون هم عسن. ابديو لوجيتها اما لانهم 
ني مو قعها الطبقي نغسه او لسبب اخر يتعلق بتكونهم القكري وغياب الوعي 
السياسي والطبقي عنهم . نقصد بذلك ان المضمون الحقيقي لرؤبتهم السلفية 
الى الثراث : اي لدعوتهم الى اسقاط الماضي على الحاضر › هو مضمون تر قط 
جذوره بالحاضر وتنفرس فيترية الحاضر » هو صيغة من صيغ الابديولوجيات 
المتحاربة المعاصرة : هو استنجاد بالافكار المحلطة قي « متحف » الماضشي, 
لتشبيت موقع طبقي متزعزع في بنية اجتماعية تتصدع تحت مطرقة الحاضر, 

المسألة اذن © في موضوعنا » ان ليس هناك علاقة واحدة بين الحاضر 
والتراث ؛ ما دام الحاضر نفسه ليس واحدا ؛ وما دام التراث كذلك »> في 
منفلورات الحاشر ؛ ليس واحدا. ٠.‏ فغي التركيب الطبقي للبنى الاجتماعية 
العربية القائمة الان » على اختلاف في أشكال هذا التركيب الطبقي بين بنية 
واخرى ؛ وعلى اختلاف في نوعيات الصراع المحتدم على مستوى المرحلة 
الراهئة داخل كل بنية منها » برز واقع جديد هو اشتداد التناقض بين اللواقف 
نجاه القضايا الاساسية المطروحة بألحاح في هذه المرحلة : القضابا الوطنية 
والاجتماعية والديمقراطية والفكرية . وبقدر ما تداخلت هذه القضابا بسضشها 
ببعض وكادت تزول الحدوذ بينها ازداد هذا التناقض حدة واشتدادا »> وازداد 
التمايز بين المواقف سعة وعمقا . ان هنا الواقع » بكل ظاهراته ؛ اوضح ‏ 
اكثر فأكثر ل فكرة ان مغنى « الحاضر » في منظور كل طبقة وفئة اجتماعية 
لى حدة يختلف عنه لدى غيرها . وذلك لاختلاف مواقعها في حركة الصيرورة 
التي تهتز بها الان تلك البنى الاجتماعية القائمة . ثم لاختلاف وعي كل منها 
كيف والى ابن تتجه حركة الصيرورة هذه ومدى التوافق او التخالف بين 


- 


وحهة الحركة ووحهة الطامح والصالح والصائر الطبقية او الفثوية لكل واحدة 
منها . نليس «حاضر » الطبقات والفئات التي نهتز مواقمها وتتزعزع. هو 
نفه «حاضر» الطبقات والفئات الاخرى التي تتوطد ونتجذر مواقعها » يوما 
فيوما 4 في المجرى الراهن لحركة التحرر العربية . لكل من تلك وهذه 
(١‏ حاضرها )) التميز . الاولى لها حاضرها » الماضوي ١‏ والثانية لهآ 
احاضرها» المستقبلي . الاولى لها باماضي «علاقة) الفريق بخشبة الاتقاذ؛ 
والثانية لها به (علاقة)) الزمن الآني بوحدته التاريخية مع الزمن المتحول ني 
مجرى الحاضر ٠‏ 


على قدر ما بختلف « حاضر » كل موقع طبقي عن « حاضم » الموقع 
الاخر » وعلى قدر ما تختلف « علاقة » كل منهما بالماضي عن ١‏ علاقة » الاخر 
به ؛ سختلف م التراث » نفسه كذلك عند كل منهما ؛ وبالصورة نفسها التي 
يرتم بها « حاضر » كل موقع طبقي وترنسم بها «علاقته» بالماضيء بالصورة 
نفها يرتم التراث ايضا في المنظور الابديولوجي لكل منهما . هكذا ينكشف 
ان الثراث ليس واحدا . ان التراث بتعدد ؛ لانه منظور اليه من الحاضر © 
والحاضر ‏ كما رابنا متعدد . ونحن نعني هنا بالطبع ‏ تعدد المنظور 
الابديواو جي الطبقي ‏ للتراث ؛ رغم أن التراث » كواقع تازيخي ؛ واحد . 
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اذن + القوى الثوربة في حر كة التحرر العربية لها « حاضرها » المستقبلي 
المتميز عن « الحاضر » الماضوي للقوى المتخلفة . واذن » لها « تراثها » المتميز 
ابضا عن ١‏ ثراث »© هذه القوى الاخرى . فما سمات هذا « التراث » للقوى 
الثوربة » اي ما سمات « المعرفة » التي تستوعب بها تراث الفكر العربي - 
الاسلامي للعصر الوسيط ؟ . كيف يختلف هذا « التراث » في منظور القوى 
الثوربة عنه في منظور القوى المتخلغة ؟ . 


هذه الاسئلة تضع للبحث هنا قضيتين رئيستين : 
آولا » المنهج « المعرفي » الثوري لاستيعاب التراث . 


ثانيا » صورة التراث كما يكشفها المنهج الثوري »6 وكما تكشغها 
المناهج الاخرى . 


- 


1 في قضية المنهج : 


ان وصف المنهج المعرني لاستيعاب التراث بانه منهج ثوري » بقتضي 
ان يكون قائما على قاعدة فكربة تعبر عن ايدبولوجية ثورية ؛ ما دام قد تقرر 
علدنا ؛ في ما سبق > أن « معرفة ١‏ التراث تنبع دائما من منطلقات فكربة 
تشكل قاعدتها الابديو لوجية ؛ وانه ‏ لذلك ‏ لا تكون « المعرفة » هذه واحدة» 
بل متعددة بقدر تعدد الابديو لوجبات في المجتمعات الطبقية . لكل طبقة 
أبدبولوجيتها » ولكل ابديولوجية شكل معين من ١‏ العرفة » للتراث . 


الابديو لوجية الثورية ؛ هي ابديولوجية الثوريين في المجتمع ؛ ايالطبقات 
والفئات الاجتماعية التي ترتبط مطامحها ومصالحها الطبقية والفئوية ببطالب 
التغيير الثوري في لحظة تاريخية معيئة . نعني تغيير الاوضاع والؤؤّسسات 
الاقتصادية والاجتماعية والتشريعية والسياسية التي تصبح 4 في لحظنها 
تلك » عاجزة عن الاستجابة اقتضيات التطور والتقدم لصالح القوى الاجتماعية 
الاكثر تطورا وتقدما » وهي القوى ذات الدور الاساسي في عملية الاتتناج 
المادي والروحي للمجتمع . فاذا رجهنا الى المحتوى الاساسي لحركة التحرر 
العربية في مرحلتها الحاضرة »؛ على نحو ما حددناه سابقا » امكننا القول بأن 
منطلبات التغيير الثوري الان ‏ بائنسبة لهذا المحتوى ‏ تتحدد بتحقيق الثورة 
الوطنية الديمقراطية التي ستكون »؛ لدى استكمال مهماتها » قاعدة ومنطلقا 
لنحقيق الثورة الاشتراكية . 


ان القوى الاجتماعية والسياسية المؤهلة ؛ موضوعيا وذاتيا » في لحظتنا 
التاربخية العربية هذه ٠‏ لتحقيق الثورة الوطنية الديمقراطية » هي قوى 
التحالف التقدمية والوطنية والديمقراطية » احزابا ومنظمات وهيثئات 
وشخصيات > تجمعها اهداف مرحلية بوجه عام » وقد تجمع بعضها اهداف 
استرانيجية كذلك. غير ان القضية هنا هي معرنة موقع الفكر التوزي العلمىي 
في هذا التحالف » وموقع القوى التقدمية التي تتخذ من هذا الفكر دليلها في 
الممارسات السياسية والكفاحية بين جملة تلك القوى التحالفة . اننا سعط 
الفول بهذا الصدد » بناء على رؤبة ؤاقعية موضوعية لابعاد الحركة الثورية 
العربية بمستواها الحاضر ؛ أن موقع الفكر الثوري العلمي وموقع القوى 
الممارسة له داخل الحركة » يحظيان الان بمركز الفاعلية المتميزة » كما يحظيان 
بلروف ذاتية وظروف موضوعية»وطنيا وقوميا وعالميا » تساعدهما على التقدم 
بوتيرة مؤآتية الى مركز التقربر في مسار هذه الحركة . 


في ضوء هذا الواقع نكتشف ملامح الابديولوجية النواة للحركة الثوربة 


0 


العربية في لحئلنها التاريخية الحاضرة ٠‏ انها ابدبرلوجية القوى الاساسية في 
هذه الحركة 6 ابديولوجية الطبقات والفئات الاجتماعية الاكثر ثورية والاكثر 
حاجة الى تغيير ثورييتناول اسس الاوفساع الاتقتصادية والاجتماعية 
والسياسية القائمة التي تعاني منها هذه القوى انواع الشقاء المادي والروحي» 
إضافة الى معاناتها اشكال الاضطهاد القومي واستلاب الارض وثرواتها واستلاب 
الوطن وتاريخه من قبل الامبريالية والصميونية . 


ان الفكر الثوري العلمي لهذه الايديولوجية ؛ هو بالتحديد ‏ فكسر 
الاشستراكية العلمية بقاعدتيه الرئيستين : المادية الدباليكتيكية ؛ والمادية 
التاريخية . ان القاعدة الاخيرة ( المادية التاريخية ) هي الاساس في تحديد 
امنهج لانتاج « معا فة » الثراث بطريقة ثورية . 


ب في صورة الترات 


اما صورة التراث » في منظور المنهج المادي التاريخي : فيرى هذا 
المنهج خطوطها الاساسية في ضوء نظرته الجدلية الى علاقة الحاضر بالماضي › 
والى العلاقة بين المعرفة المعاصرة بالتراث والمفمون الفكري والاجتماعي الذي 
بحتويه التراث . هذه النظرة الجدلية » في مساألتنا » تعتمد على موضوعتين: 
الاولى » كون معر فتنا بالتراث نتاج علم وابديولوجية معاصرين.. الثانية ؛كون 
هذه المعر فة » رغم انطلاقها من منظظلور الحاضر» علميا وايديولوجيا » لا تستوعب 
التراث الا في ضوء ١‏ تاربخيته ١‏ » اي في ضوء حر كته ضمن الزمن التاريخي 
الذي ينتمي اليه > او بعبارة اكثر تدفيقا ‏ لا تستوعبه الا من وجهة علاقته 
بالبنية الاجتماعية السابقة التي إنتجته 4 وبالظروف التاريخية نفسها التي 
إنتجت ‏ بدورها ب طك البنية الاجتماعية مع ما لها من خصائص العصر المعين 
والمجتمع المعين . قد تبدو العلاقة بين هاتين الموضوعتين على شيء من التعارض 
بوهم أن معرفة نراث الماضي من منظور الحاضر نستلزم جر الماضي الى الحاضر 
وهذا بتعارض:. اخيرا ‏ مع قولنا.باستيعاب الثراث في اطاره الماضوي فقط, 
ان فكرة التعارض آتية ؛ اذن ,4 من وهم التلازم بين عصرية المعرفة و «اعصرلةه 
,التراث . والواقع ان هذا التلازم باطل . وحدها السلغية الحديثة تأخن بهذ 
التلازم »> عمليا ؛ حين :هي تستدرج مفاهيم الماضي ألى الحاضر على اساس 
الزعم بأن معارف عصرنا كلها موجودة هي ذاتها في الماضي ٠‏ ومنقولة عله 
بلغة الحاضر. ؛ وان ليس شيء منها لم يوجد في التراث . هذه الطريقة إلنى 
تندرج في خطط الدعوة الى « نحديث:» التراث + قد اخذت طريقها بنشاط ؛ 
في الحقبة الاخيرة » الى بعض مفكري الب جوازية العربية » تحت وطأة الحاجة 
اللحة لدى هذه البرجؤازية الى ترميم :٠ابدبولوجيتها‏ المنهارة وطلائها بالوان 
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١‏ عصرية ١‏ فاقعة ء من اجل الحفاظ على ١‏ مادتها » الاصلية ؛ اى مفاهيمها 
الطبقية التي تعني استمرارية وجود البرجوازية ؛ كطبقة ؛ الى الابد . ولكن 
الدعوة الى «تحديث» التراث ؛ بمعتى تماثل مفاهيم الماضي مع مغاهيم الحاظرة 
هي بصرف النظر عن ابعادها الطبقية وعما نتضمئه من أيهمام البرجوازية 
بأبدية وجودها ‏ متعارضة ؛ بل منناقضة » من الناحية الفلسفية ؛ مع الانجاه 
المادي التاريخي ؛ كمنهج.؛ في فهم علاقة الحاضر بالماضي » ثم علاقته بالتراث. 
فان الكشف عن الاتجاه الفلسفي الذي تتضمنه هذه الدعوة ‏ اي دعسوة 
١‏ تحديث » التراث ‏ ينجلي * كما سبق القول ؛ عن نظرة ميتافيزيقية 
( سكونية ) الى التاريخ تضعه في حركة دائرية مفرغة ؛ في حين ان المنهج 
المادي التاربخي ينظر اليه ب اي الى التاريخ # في حركة حلزونية صامدة 
انخضع لحتميات القوانين العامة لحركة تطور المجتمع البشري بما بتداخل فيها 
من حتميات القوانين الداخلية لتطور كل مجتمع على حدة . 


ان موضوعة « عصرنة » التراث تختلف ؛ جذريا » عن مؤضوعتنا القائلة 
بإستخدام المنهجية العلمية المعاصرة في انتاج معرفة جديدة عن التراث . أن 
الفرق الحاسم بين الموضوعتين يقوم ب اولاال على اسقاط الماضي على الحاضر 
في الموضوعة البرجوازية » اي حصر مغهوم الحاضر في كونه امتدادا صرفا 
للماضي » امتدادا میتافیز قيا جامدا يعني ن في نهابة الامر ‏ تماثل الحاضر 
والماضي تمائلا كاملا . ذلك على العكس من مو ضوعتنا القائمة على كون العلاقة 
بينهما هي علاقة تطور تاريخي بتشكل محتواه من وحدة التقطع بين التفيرات 
الكمية والتغيرات الكيفية في مجرى الحركة الدائمة للتاريخ . ويقوم ت ثانيا ب 
غلى الغرق بين ان تنتهي موضوعة ١‏ عصرنة » الثراث الى القول بأن « ناخد عن 
الاقدمين وجهات النظر بعد تجريدها من مشكلاتهم الخاصة التي جعلوها موضع 
البحث ١ -.٠‏ و «ان ننظر الى الامور بمثل ما نظروا . او قل بعبارة اخرى: 
أن نحتكم في حلولنا لمشكلاتنا الى المعابير نفسها النسي كانوا قد احتكموا 
البها » (1) » وبين ان تهدف موضوعتنا وفقا للمنهج المادي التاريخي ؛ الى فهم 
١١‏ مشكلة الموقف من التراث » بأنها « مشكلة العلاقة بين آلفكر في هذه البنية 
الاجتماعية الحاضرة والفكر السابق عليه في البنية الاجتماعية السابقة» ()).. 
أي أن موضوعتنا لا تهدف الى ١‏ ان نأخذ عن الاقدمين وجهات النظر برا 
تجريدها من مشكلاتهم الخاصة» » لان المسألة هنا ليست هي مسالة « الاخذ » 
او « عدم الاخذ » عن الاقدمين ؛ بل هي مسالة الوضول الى تحديد « الشكئل 





)١١‏ زكي نجيب محمود : العقول واللاممتول في ترائنا الفكري ب بيروت © دار الشروق ( دون 
تاريخ ) ؛ ص لا , 


(1) مهدي عامل : ازمة الحضارة العربية ام ازمة البرجوازبات العربية » ص ١۸۸‏ . 


۷ 


الذي ينظر فيه الفكر الحاضر الى علاقته بالفكر الماضي » اي « .. الشكل الذي 
يتكشف فيه الفكر هذا للفكر ذاك» )١(‏ دون تجريد الفكر الملاضي من مشكلات 
الاقدمبن الخاصة « التي جعلوها موضع البحث.» ؛ بل العكس هو المطلوب . 
نقصد ان المطلوب هو النظر الى فكر الاقدمين حيا بلحمه ودمه . فاذا تجرد من 
« مشكلاتهم الخاصة » تجرد من حياته ولحمه ودمه ؛ تجرد من ابعاده الاسسانية 
اي من حيوية حركته كنتاج فكري مزتبط بحركة نشاط اجتماعي له تاربخيته 
المعينة ؛ اي انه بالنهاية ‏ تجرد من قيمه‌الترائية . 


هذا من جية اولى . ثم ان المسألة ؛ من جهة ثانية ؛ هي حل مشكلة 
الموقف من التراث على وجه يضمن لنا تحاقيق غر ضين : كيفية استيعاب آلتراث 
بشكل جديد اولا » وكيفية توظيف هذا الاستيعاب الجديد ‏ ثالياب في مجال 
تحرير الفكر العربي الحاضرمن سيطرة التبعية للفكر الاستعماري وللايديو لوجية 
البرجوازية بتداخلهما التاربخي في البنية الاجتماعية العربية المعاصرة . اما 
كيفية استيعاب التراث فقد اوضحنا الكثير من خطوطها المنهجية العلمية في 
الصفحات السابقة . واما كيفية توظيف هذا الشكل من الاستيعاب ؛ فهي 
بالدرجة الاولى ‏ وضع صورة التراث في اطارها التاريخي ؛ اي في اطار 
الصورة الفكرية للمجتمع العربي ‏ الاسلامي خلال العصر الوسيط على اساس 
علاقتها بتاريخية هذا المجتمع ؛ وبالبنية المتكاملة لواقعه المادي . فاذا وضعنا 
الصورة في هذا الاطار باداتنا العلمية المعاصرة ومنمو قعنا الايديولوجي الثوري 
في البنية الاجتماعية العربية الحاضرة ؛ تحقق لنا من ذلك ان نكتشف التابع 
والاصول الاجتماعية الحقيقية لتراثنا الفكري ؛ اي امكننا أن نمتلك روية علمية 
لا للقوى الاحتماعية المتصارعة داخل بنئية المجتمع ذاك بكل خصائصها التاريخية 
وحسبء بل ايضا رؤية الاشكال الفكرية والايديو لوجية للصراع بين تلكالقوى» 
ورؤية هذه الاشكال بصيفتها التاريخية المحدتدة بشروط المستوى النسبي 
لتطور المعرقة حينذاك . ان رؤيعنا هذه كفيلة بالكشف عن جوهر علاقات 
التراث بوضسعه التاريخي من باحية اولى ؛ وبالكشف ‏ من ناحية ثانية ب عن 
جوهر العلاقة الموضوعية بين حركة التحرر العربية الحاضرة والجوانب الثورية 
وغير الثورئة في حر كة التاريخالمربي - الاسلامي الو سيط . والوظيغةالاساسية 
لهذا الكشف»بكلتا ناحيتيه» هيانكشافالابعاد التاريخية للحركة الثوريةالمربية 
الحاضرة » بمعنى انكشاف عناصر الوحدة بين ابعادها تلك في الماضي وابعادها 
الجديدة. في الحاضر ©» واضفاء صفة الاصالة على حنفتيا المعاصرة» اي الوصول 
الى رؤية الاصالة والعاصرة في نوافق وتفاعل » ونفي ما خلفه الفكر الاستعماري 
والفكر البرجوازي العربي من ترسيخ وهم التعارض بينهما . 


() المصين السابق .. 
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ان توظيف معر فتنا الملهجية للثراث: بهذّه الطريقة © وعلى هذه الاسس» 
ينتهي بنا الى نتيجة بالنة الاهمية في موضوعنا » هي الخروج بقضية التراث 
من كونها قضية الماضي لذاته ؛ او كونها اسقاطا للماضي على الحاضر » الى 
كونها قضية الحاضر نفسه © وذلك من خلال رؤية الحاضر في حركة: صيرورة 
تتفاعل في داخلها منجزات الماضي وممكنات المستقيل تفاعلا ديناميا تطوريا 
صاعدا » رغم التقطع الحادث فيمجرى حركةالصيرورة هذه» سواء كا نالتقطع 
داخلا فيطبيعةالوحدة الدياليكتيكية لهذا اللجرى ام كانمن نوعالتقطع القسري 
الطارىء من جانب القوى المعادية لمحتوى الحركة الثوزية العربية الحاضرة . 


أن وضع قضية التراث؛ منحيث معر فته ومن حيثتوظيف هذه المعر فة؛ 
على نحو ما اوضحناحتى الان؛ يكشف ان المسألة ليستهي«ان نحتكم ؛ في حلو لنا 
اشكلاتناء الى المعابير نفسها التي كانوا ( اي الاقدمون ) قد احتكموا اليها » + 
كما يقكر الاخرون ( راجع ص ۲۷ - الهامش ) في موضوع علاقتنا بالتراث . 
فأن مثل هذا التفكير يضع المسألة بصيغتها اللاتاريخية واللاعقلانية معا. وذلك 
لسببين متداخلين : اوثهما » ان مشكلات الاقدمين تختلف عن مشكلاتنا في 
الحاضر بقدر اختلاف ظروفهم التاريخية غن ظروفنا المعاصرة . وثانيهماء 
ان المعابير » التي كانوا قد احتكموا اليها » نابعة من مشكلاتهم وظرو فهم تلك » 
وهي ‏ كما قلنا ‏ غير متمائلة ولا متشابهة معمشكلاتنا وظروفناء ونابعة ايضا 
من المستوى المحدود ؛ نسبيا ؛ .لتطور ادوات المعرفة ومادتها واشكالها في 
عصرهم ٠‏ فهي اذن معابين نتناسب مع ذلك السبتوى غير المتطور ,نسببيا » ولا 
تتناسب مع مستوى تطور المعرفة في عصرنا الحاضر .. قلا بدان تختلف 
المعابير كذلك بيئنا وبيئهم . فكيف يصح اذن ان نرجع «, في حلولنا لمشكلاتنا» 
الى معابير الاتدمين ذاتها؛ وقد تجاوزها حاضرنا مسافات هائلة 
لا تقاس بمسافات الزمن. وحدها »؛ بل تقاس بدرجة, اولى ب بالتباعد الهائل 
بين طبيعة المشكلات وطبيعة الظروف الحضارية كلها , اقتصادية واجتماعية 
وسياسية » وطبيعة مستوى تطور الوعي وتطور أشكالة الفكرية في عصر 
المجتمع العربي ‏ الاسلامي الوسيط» وبين طبائعها جميعا في عصرنا ومجتمعنا 
العربي الحاضر . 


بناء على الفارق الذي ظهر بين منهجيتنا في النظر الى الثراث'والمنهجيات 
النللفية » قديمها وحدنثهاء يظهن الفازق ايضنا بين صورة التراث كنا تكشسفها 
منهجيتنا وصورته كما تتكشف عنها المنهجيات السلفية» على اختلاف التيارات 
النظرية التي تعتمدها . أن السمات العامة للمورة © افي هذه المنهنجيات »؛ عي 
سمات الفكر الغيبي والفكر المثالي وسسمات الطابع القدري . ولذا يبدو المجتمع 
العربي ‏ الاسلامي في هذه الصورة مجتمعا قدريا صرفا تفيب عنه فاعلية 


۲۹ س 


الارادة البشرية كما تغيب عن الصورة قاعلية القوى الاجتماعية الخلاقة في 
هذا المجتمع » اي القوى المنتجة له حاجاته المادية » بل لا نجد لهذه القوى 
جضورا في حركة تاريخه رغم انها هي في الواقع ‏ مصدبر فعل الصيرورة 
في حركة هذا التاريخ . ان الناهج السلفية » القديمة والحديئة » حين“ترسم 
صورة التراث وصورة المجتمع الذي ابدع هذا التراث » حاملة تلك السمات 


دون غيرها من سمات التراث والمجتمع » انما تنتج بذلك شكلا ايديولوجيا. 


بنعكس فيه 4 على نحو غير مباشر ؛ وبفير وعي اخيانا ؛ طابع الايديولوجية 
البرجوازية العربية في الحاضر متداخلا مع طابع الايديولوجية الاستعمارية 
بحكم تأثيرات تاربخ طويل من العلاقة بين الاسسس المادية لكلتا الابديو لوجيتين. 
اما صورة التراث » كما تتكشف في ضوء الروية الثورينة العلمية 
وابديولوجية هذه الرؤية ؛ اي ابديولوجية القوى الاساسية الثورية في حركة 
التحرر العربية © فأنها الصورة النايضة بحركة الثاريخ نفسه ألذي ابدع 
المجتمع العربي ‏ الاسلامي تراثه الفكري . ان السمات العامة لهذه الصورة 
هي سمات الغكر في علاقاته الموضوعية 4 غير المباشرة ؛ مع حركة هذا المجتمع 
بعيته » بمشكلاته وخصائصه التاريخية » بتناقضاته وبالاشكال الفكرية المعبرة 
بئستوبات متفاوتة من الاستقلالية النسبية ب عن اتواع الصراع الاجتماعي 
والايديولوجي التي كانت تحدثها هذه التناقضات . اننا نرى» في هذه الصورة» 
حضور القوى البشرية الفاعلة الصائعة للتاريخ » ونرى .فيها حركة التحول 
والصيرورة تجري وفقا لحتميات القوانين العامة لتطورالمجتمع بتفاعلها الحي 
مع حتمياتالقوانين الداخلية الخاصة بتاريخية هذا المجتمع الخاص ؛ولا تجري 
وفقًا لحتميات غيبية قدرية خارج ارادة الانسان ‏ المجتمع . وني الوقت 
نفسه نرى في هذه الصورة الواقعية للتراث ملامح من صورة الحاضر كذلك؛ 
لان الحاضر كائن في صورة التراث هذه بوجهين متلازمين : اولهما ؛ و 
المتمثل بالمنهج العلمي الذي اضاء الصورة التراثية في حقلها التاريخي . 
وثانيهما » وجهه اللمتمثل بالابديولوجية الثورية القائمة في الاساس الاجتماعي 


لهذا المنهج . 
٦‏ 


اذا كانت المناهج السلفية تضع اهتمامها كله. في ابراز السمات الخاصة 
بالجانب الغيبي وا مثالي من صورة التراث»اي اذا كانت هذه المناهج تنظر اليه 
نظرة وحيدة الحانب > فهل النهج الملمي ( المادي التاريخي ) بضع اهتمامه 
كله في ابراز السماث الخاصة بالجانب الاخر ؛ الجانب المادي ؛ من صورة 
التراث ؛ اي انه بقع في ما تقع فيه المناهج السلفية من خطأ النظرة الوخيدة 
الحانب ؟ . 


im 


لا بد ان نضع هذا السؤال في حسابنا لكي نجلو الحقيقة كاملة بشان 
منهجنا ني هذا الكناب . واول ما ينبفي التذكير به » في مجال الاجابة عن 
السؤال »© ان المنهج بحمل صفة : ( المادي التاريخي» . هذه الصفة. بذاتها 
هي متاح الحقيقة الكاملة التي نريد جلاءها . قان كونه ‏ اولا ‏ « ماديا » لا 
مني اله بحصر النظر في ما هو فكر مادي او فلسغة مادية » ويهمل النظر .في 
٠‏ هو فكر مثالي او فلسفة مثالية . هذا الحصر وهذا الاهمال هما من مميزات 
المنهج المثالي في تفسير التاريخ بوجه عام وتأزيخ الفلشفة بوجه خاص؛ كما 
١‏ ل بلك ممارسات مؤرخي الفلسفة المثاليين ني مختلف العصور )1١(‏ ؛ 
والامر بالعكس في المنهج المادي التاريخي . فهو لانه منهج مادي تاريخي عينظر 
الي هدا التاريخ وذاك نظرة شمولية لا ترى فيه جانبا دون آخر » بل جوانيب» 
ثاها . فما ذامت ألثالية من الاشكال -التاريخية 'للفكر ٠‏ فلا بد لهذا المنهج ان 
باظر الها بقدر ما ينظر الى الاشكال المادية في تاريخ الفكر؛ فلسفيا كان ام غير 
«ا.سفي »© لان كلا من هذه الاشكال وتلك. هو واقع تاريخي ؛ فأهناله اذن خطا 
فني ممارسة المنهج نفسه » والدراسة العلمية لا تكؤن علمية بالفغل مع اهمال 
ابي جرء من موضوعها . ثم أن الاشكال. المثالية للفكر كاشكاله المادية » جميعها 
لذاج ابدنولوجي بحدد مواقف طبفية من الواقغ 'المادي الاجتماعي » اي أله من 
لاج هذا الواقع ؛ وما دام المنهج المادي التارنخي بتحدد ب مضوونا واتجاها ‏ 
بكوله تفسيرا [(؟) للتاريخ ؛ تاريخ المجتمع او تاريخ الفكر » على اساس كوه 
لايح النشاط الادي الاجتماعي للانسلان ٤لا‏ على اساش كانه تاريخ الوعي 
اللشري فقط (۴) فانه من طبيعة هذا المنهج اذن ان يدرس اشكال الفكر الخال 
هار مسمتوى دراسته اشكال الفكر المادى. 2 من حيث'هي جميعا .كما قلئاالك 
هن لتاج الواقع المادي الاجتماعي في نهانة:الامرا'. 'لقول لك من نتاجةا املع 


الفربق ‏ بالضرورة ‏ بين النتالج المادي المباشر: والنتاج الروحي (الفكري) غير 


المباثر » فان هذا الاخير ينتج بطريقة. الانعكاس التي تجري يعملية نفقدة لها 
لوانيئها الداخلية ذات الاستقلال النسيبي عن القوانين العامة لتاريخ تطور 





|]) راجع ما ورد بهذا الصدد في ص ۲۲١‏ » مع الهامش . 

(1) من خصائص الادية التاريخية في العلم الماركسي انها ليست منهجا لتفسير التاريخ» لتغسير 
الهاام وحسب» بل هي كذلك منهج لتقيير التاريخ » لتغيير العالم» خلافا لما كانت تضصمسه 
الفلسلة من مهمات لها قبل القلسفة الماركسية . من هنا قال ماركس » بصدد كلاه على فيورباخ 
ا الللسفة كانت تفسيرا للعالم وهي, الان تغيير للعالم ١ء‏ إكان البحث يجري في تفسير العالم 
الروخن ب المثالي ‏ ء اما الان ففي تحوبل العالم, الأوضوعي المادي . 

(!4 أن لكل من اشكال الوعي العليا تاريخه الخاص دون شك . ولكن هن حيث كونها جميما 
اشكالا للوغي الاجتماعي » كان لا بد من النظر ليها من جهة طابعها الاجتماغي هذا الذي يحدذه 
ب في أغخر الطاف ‏ اسلوب الانتاج في حياة الناس المادية . 


SE 


النشاط المادي الاجتماعي المباشر . 


على اساس هذه النظرة الواقعية الشموالية التي بتميز بها المنهج المادي 
التاريخي ؛ بنينا عملنا في هذا الكتاب .. بمعنى ان عملنا لم ينحصر في البحث 
عن النزعات المادية في اصول التراث الفلسفي العربي ‏ الاسلاني مع اهمال 
الاشكال المثالية الطاغية على هذا التراث. بل نقول ان مثل هذا الحصر ‏ حتى 
لو اننا اردناه او حاولناه ‏ غير ممكن عمليا »؛ فضلا عن كونه غير صحيحمثهجيا. 
ذلك لاسباب عدة ؛ منها : اولا ؛ ان الفلسفة العربية ‏ الاسلامية بخاصة 
يكثر فيها تشابك النزعات المادبية والدباليكتيكية مسع العناصر المشالية 
والميتافيزيقية الى حد يتعذر معه استخلاص تلك النزعات دون بحث كلل 
الاتجاهات الفلسفية التي تحتويها » ووضع اليد على كل منها تخصائصبه 
وتجلياته التاريخية . ثانيا » انه قلما نجد فلسغة مثالية صافية » في القديم 
أو الحديث » في الشرق أو في الغرب . ففي كثير منن التعاليم الفلسفية 
المثالية تكمن جوانب مادية أو دباليكتيكية » وهكذا ايشا شان الفلسفات المادية 
في ما قبل المادية الدباليكتيكية ‏ الماركسية . على الباحث اذن بحث هذه 
التعاليم من مختلف جوانبها لاعادة النظر فيها انتقاديا واستخلاص ما يكمسن 
فيها من عناصر الدياليكتيك المادي بعد نزع الاغلفة الصوفية والمثالية عنها . 
ثالنا ؛ ان النظر الى الفلسفة يجب أن يكون نظرا اليها كمجرى تاربخيمو ضوعي 
بتطور دائما بتشابك الافكار الختلفة وتفاعلها فيه » وبتصارع المادية والمثالية > 
الدباليكنيك والميتافيزيك )١(‏ خلال هذا المجرى . اي انه يجب النظر الى تاريخ 
الفلسغة كمنظومة من المدارس والتيارات المتفاغلة » مع كونها جميعا في نزوع 
دائم الى الارتقاء من٠البسيط‏ الى المعقد » من الادئى الى الاعلى . ان كل هده 
الخصائص للفلسفة بعامة تنطبق انضا على الفلسفة العربية ‏ الاسلامية ذاتها » 
ذلك بالاضافة الى خصوصيتها الاتية اليها من وضعها التاريخي العير 


لهذا كله كان علينا ان نكتشف » في هذه الفلسفة ؛ مكامن النزعة المادية 
حتى في صلب تجليات النزعة المثالية ؛ وعلاقات الصراع بينهما 


ل 


هنا ينبغي ان نضع مسألة منهجية كان علينا مراعاتها ايضا في عملنا » 
هى مسألة : كيف نحدد اشكال المادبة » او اشكال المثالية » في فلسفة عربية 


(1) من الواضح هنا ان المقصود ب (الميتافيزيك) ممناه المقابل للدباليكنيك ء لا ممثاه المقابل 
للعالم الطبيعي ب الفيزيك ب . 


الات 


اسلامية ظهرت وعاشت في العصور ‏ الوسطى في منطقة من الشرق تميزت 
و قتذاكٍ بخصائص وظروف لا تتماثل حتى مع خصائص وظروف اخرى في 
سائر مناطق الشرق نفسه في الحقبة التاريخية نفسها ؟. 


نضع هذه المساألة انطلاقا من. واقع تاربخي منهجي معا كان لا بد ان يؤخد 
في الحسبان: . هذا الواقع.هو ان المادبة الفلسغية + كشان الثالية آلفلسفية» 
لم تتخذ شكلا واحدا ثابتا على مدى عصور القلسفة © بل كانت تتخذ اشكالا 
عدة خضوعا لتطورات متلاحقة على مراجل متعاقبة من ارت تظؤر المجتمعات 
البشرية. فان تحليل تاريخ المادبة الفلسفية يكشف انها كانت حركة ناميةبحيث 
كانت في كل مرحلة لاحقة تتغلب على نواقص مرحلتها السابقة : 


ان الاساسن في تغير أشكال المادية. الفلسدفية يبرز عند ملاحظتناالمبادىء 
العامة الاتية : ١‏ ان هناك موقَغا مشت ز كا تجاه ظواهر العالم .بين مشتلف 
هذه الاشكال 6 وهو الموقف. الذي ينظر الى العالم المادي أنه الاسبق من الوعي 
وجودا؛كوانه الواقع الموضوعي الازلي المستقل بوجوده عن كل قوة اخرىخارجة 
عله . في حين أن المو قف المشترك بين؛ مختلف .اشكال المثالية » بقسميهنا: 
المثالية الذاتية 4 والمثالية الموضوعية.» هو النظر الى العالم المادي انالا وجود 
له مستقلا عن الوعي ( المثالية اللناقية:) .او عن.قوة ما ازلية خارج وجسوده 
( المثالية الموضوعية ) . ؟ ب رغم!اشتراك:سختلف ,شكال المادية: بخدو قفها 
ذاك من العالم. المادي ؛ لا بد.من ملاحظة علاقة. كل منها »4 في مرحلة تاريخية 
معينة ؛ بنوع النظام الاجتماعي المعاصر لها ». وملاحظةان هذه العلاقة تمارس 
تأثير ها على طابع شكل المادبة في تلك المرحلة ٣٠١‏ ولايد ايضا من ملاحلة 
علاقة كل منها بالعلوم الطبيعية © وبالمرجلة التي بلغ اليها نطور هله العلدوم. 
فأن: لهذه العلاقة تأثيرها.كذلك :في تخديد, شبكل المادية الفلسفية»؛ على مشثسال 
ما نلحظ من اثر العلاقة التاريخية بين المادية الميكانيكية وعلم الميكانيك فتي 
مرحلة تطور هذا العم كظاهرة بارزة يسم بها عصرها.. 


بالنظر الى. هذه ا الثلائة امكن تصنيف بعضن اشكال الماديسة 
الفلسفية.» كما عرفت في تاربخ نطور, الفلسفة العالمية على النحو الاتي 


| المادية الساذجة : هذه اول اشكال المادبة عرف. في التاريخ .عند اقدم 
الفلاسفة . لقد.بني هذا:الشكل من المادية على موقف دباليكتيكي عفوي صن 
ظواهر العالم . كان هذا الشكل جزءا من:المعر فة البشرية الكلية. غير المتجرئة 
عن. العالم © اذ كانت «العاوم» متمازجة لا: بنفصل بعضهااعن يعض . يعبر هذا 
الشكل السائذج للمادية القديمة عن نظرة القوى التقدمية في المجتمع.العبودي 


د (م-8) 


ا فت قديما بالديمقراطية العبودية . ابرز مد هذه المادية : طاليس(١)‏ 
ا ل راك اندر (4)8» وهيراقليط ()) 4 وديموقريطس 
زه) ؛ وابيقور [0) ٠‏ 





(۱) طالیس : ( 1۲۱ - ٥٥١‏ ف .م) حاول وضع نفلرة متكاملة الى حد ما عن تركيب العالم 
كوحدة مادية متكاملة . كان برى ان الاء اساس اولي لكل شيء موجود . في رأيه ان الارض تتخذ 
شكل اسطوانة مستديرة قائمة في الماء . 
ب 12625 لهك : زه 4م ف .م ) كان يرى ان الهواء هو اساس كل موجود > وان 
کل اشياءالعالم ناشئة عن كنف الهواء وتخلخله "٠‏ 
ب :Aaxemander‏ ر( ٦۱‏ - ۷ه .م ) طرح مسال اصل العالم على وجه اخر: 
اساس العالم لا يكمن قي مادة ملموسة ء بل في مادة غير محددة سماها « افيرون » . شوه 
الاشياء الوجودة يتعلق بالتقاعل بين البارد والحار كصغتين ملازمتين لل « أفيرون )الذي هو غير 
متناه » وهو مقولة مجردة كمفولة المادة في الماركسنية . 
Heracleitus (0‏ : (.؟ه .۷ قم ) بربط مؤرخو الفاسقفة الماديون باسسم 
هير اقليف نشوء الدباليكتيك كاسلوب متكامل تقريبا لتحليل كل شيء موجود . یری لینین ان 
هيراقليط عبر بشكل جيد جدا عن بعض موضوعات الدياليكتيك الجوهرية (الدفاتسر الفلسفية) 
. هیراقلیط رای ان اساس كل موجود يجب ان بكون هادياء وان الثار هي الاساس الادي 
الادلي ۽ فهي متحركة وفي حالة التغير دائما تنشا وتزول باستمرار. يفسر الروح تفسيسرا 
ماديا . كل شيء يتحول الى شيء اخر وفقا لتانون الضرورة . 
(ه) ديموقريطس ( النصف الثاني من القفرن الخامس ق.م ) هو وليبوسيوس وانفساغوراس 
مإسسو الذهب الثري : افترضوا وحود الجزيئات غير المتناهية عدديا » لا تقبل التجزئة » 
بوجد الفراغ حيث تجري حركة الجزيئات الكثيفة كثافة مطلقة » امختلفة الاشكال والاحجام » 
الذرات والفراغ آزلية . أثبت ديموقريطس صحة العرفة الحسية دون تناقضمع العرفة العقلية 
ضد زيئون - . لا يوجد في العائم سوى الذرات والفراغ . يقول بازلية الوجود والزمان. 
كل موجود يوجد بسبب وبحكم القرورة » حتىا لصدفة بسبب» يفسروجود الالهة تفسيرا ماديا . 
() أبيقور ۲۷١ ٣۲۱‏ ق . م) : فاسفته هي المرحلة العليا في تطور المذهب التري 
اليوناني القديم . إظهر قي نظرية المعرفة حسيا ينطاق من مواقف مادية . ويرى مع ديموقريطس 
انه لا يوجد سوى الذرات والقراغ : جميع الاشياء والظاهرات الطبيعية هي تركيبات مختلفة 
للذرات , النشوء والزوال ليسا سوى عمليةجمع زتبءثر للنرات. لا شيء ينشا من لا شيهء 
ولا شيء يتحول الى لا شيه .. نجاوز ديموقريطس بحله مسالة وزن الثرات فاك ان لها وزنا. 
بحث عن مصدر حركة الذرات في داخلها ( المصدر الداخلي ‏ الناني لحركة المادة ) . فكرته 
بانحراف الذرات عن الخط المستقيم اسهمث في تطوبر الادية اليونانية القديمة . قرن السعادة 
بالمعرفة » فلإ“تتعادة دون معرفة مكان الانسان في, العالمر» ودون تحرير الانسان من الخوفا : 
الخوف من الالهة » من الموت » من الحياة الفيبية. الكر تَدَكَلَ الالهة في شؤون الطبيعة وممائر 
الانسان والعالم . «درسته آخر المدارس المادية الكبرى في الفلسغة اليونانية القديمة . 


f~ 





1 5-8 المادية اايتافيزيقية : هي مادية المفكرين الاوروبيين فقي القرنين : 
: 8 ع و لكين عشر 4 واوالل القرن التاسع عشر . انطلق هذا الشكل من 
أو قف الميتافيزيقي ١‏ السكوني ) تجاه ظواهر العالم ؛ وهو موقف يعتمد ‏ في 
الاساس ‏ على العرفة الطبيعية الميكانيكية . فقد كانت الفلسفة ؛ خلال هذه 
ا ای بالعلوم الطبيعية التي تطور بينها 'علم الميكانيك اكثر.من غيره 
واصبح يؤثر في سائر علوم الطبيعة . كانت الادية الميتافيزيقية هذه تعبر عن 
ابديولوجية البرجوازية الناشئة وسائر القوى التقدمية. في ذلك العصر . 


5 2-6 ده الديمقراطيين الثوريين : ظير شكل المادية هذا خلال القرن 
التاسع عشر في بعض بلدان اوروبة الشرقية واسية. فني عصر انتقال هذه 
البلدان من الاقطاعية الى الراسمالية . مادية الديمقراطيين الثوربين هذه كانت 
تحتوي عناصر المو قف الدياليكتيكي من ظواهر العالم » وهي تعبر ‏ بالاساس ‏ 
عن ايديواوجية القوى الفلاحية الثورية بالاكثر + 


د د المادية الرياليكتيكية : هذه هي الشكل الاخير للمادية » تاريخيا » 
حنى مر حلتنا الحاضرة: هي المادنة الماركسية معبرة عن ايدبولوجية البروليتاريا 
اي الطبقة التي تحمل مهمة التفيير الثوري للعالم . : 2 


يجب القول هنا ان هذا التصنيف لاشكال المادية خلال: مراحل تطررها 
التاريخي ؛ ليس هو بالتصئيف النهائي الكامل . قان معر فتنا عن كل اشكالها 
لاتزال غير كافية أولا.» وهناك ‏ ثانيا. اشكال:لم تنخذ صيافتها الواضحة» 
بل بقيت في طور التكون الجنيني . لم نذكر ب مثلا اشكال المادية في القرون 
الو سطى خلال التصنيف السابق . ذلك لان الصراع بين المادية والمثالية ذ 

القروت الى كان يظهر فقي شكل صراع بين الاسمية (Nominalisme)‏ 
والوlقعي‘ )١( (Réêalisme)‏ فلم تتو ضح صياغة كل من اشكال الادة 





() في القرون الوسطى المسيحية كانت الاسمية والوافعية هما النيارين الرئيسين اللدين 
ينضوي اليهما مختلف مذاهب الفلسفة «المدر ىي ( 50185]1]116 ) » وهما الوجه التاربخي 
المميز لصراع الادية والمثالية داخل هذه الفلسفة > اذ كان التيار «الاسمي. يمشل الجانبالمادي 
لهذا الصراع » والثيار «الواقمي) يمثل الجانب الثالي, . ذلك ان - الاسميين - كانوا ا 
وجود العام الماهيات ‏ ويثبتون الوجود .الحقيقي للاشياء ( الجزئيات ‏ الخاض ) ويقولون 
أنه ليس للعام من الوجود سوى الاسم فقل » في حين أن الوافيين كانوا ب على الفكس 
يرون الوجود الواقعي للعام دون الاشياء . من اشهر «مثلي, الواقعية المدرسية : سكوت اربجنا 
8٠ (‏ - ۸۷۷ ) » وبعده القيلسوف اللاهوتي - السالم ‏ اسقف كانتريري . وبين ا 
همثلي الاسمية : القيالسوف الفرنسي روسلان ( ٠.٠١‏ .115 ) الذى تعتبر وجهة نظره = 


0 


واشكال امثالية على نحو بضعها في عداد الاشكال الصنفة تاريخيا . من هنا 
قال مؤرخ المادية الالماني لإنغيه (ععده.1) )١(‏ بان الاديين في القرون الو سطى 
بلغوا الحد الاقضى من(الهارة !في اخفاء افكارهم الحقيقية ؛ وكانوا يطورون 
المادنة والالحاد في دراساتهم على حين كانت هذه الدراسات تدافع » من حيث 
الشكل ٠١‏ .عن الله والدين واللاهوئية.. 


اما المادية في العلسفة العربية ‏ الاسلامية ؛ فهي على غرار ماديه القرون 
الوسطى في أوروبة ؛ من حيث الها كانت تنخذ اشكالا غامضة تتخفى بين ثنايا 
الدراسات اللاهوتية الاسلامية. .وهذا مما اتاحاؤرخي .هذه الفلسفة والباحثين 
فيها » من العرب والاسلامبين والسَتَمَرَقينءان يجدوا « المبررات » لطمسها:او 
تجاهلها او تحريف ما قد بظهر من الاماراث'الدالة غليها . .لذلك كان علينا' أن 
نضع بين مهمات هذا الكتاب تحديد اشكال المادية في تراثنا الفلسفي » الى 
جانب اكتشاف عناصر هنه المادّية » آخذين بالحسيان اهمية الاجاية الحاسمة 
اذا امكن ذلك عن السؤال الآتي : كيف نفيس هذه الاشكال بالذات لندى 
محاولة تحديدها : ابمقياس الاشكال المادية كما تتجلى في عصرنا ٤‏ عصر المادية 
الدباليكتيكية » أم كما تتجلى. فيعصر المادية اليونانية القديمة ( اشكال المادية 
الساذجة) > ام بمقياس عصر الفارابي وابن سينا والرازي ابي بكر وابن“رشد» 
وما مقياس عصراهم هذا ؟. 


كان لا بد ان نعتمد المبادىء الثلاثة التي سبق ذكرها [ ص 77 ) في سبيل 
الاجابة الاولية عن الشؤال ؛ لانها مبادىء موّستّسة على مقتضيات المنهج الذي 
نتبعه ؛ اي .كان لا بد ان نراعي ‏ عدا الموقف. المشترك تجاه ظواهر.العالم بيسن 
مختلف اشكال المادية ‏ علاقة النزعات المادية في نراثنا بالنظام الاجتماعي الذي 
ينعكس ‏ بشكل ما .في هذه النزعات ؛ ثم علاقتها بمستوى تطور العلوم 
الطبيعية في الرحلة التاريخية نفسنيا التي.كان يكتب فيها هذا القراث .ان 
الاخف بهذه المبادىء الثلاثة؛ أو بالمبداين الاخير بن متها بخاصة ؛ يفرضض ‏ قطعا 
نفي تحديد اشكال المادية في تزائنا الفلسفي بمقياس اشكال المادية 





بأن كلمة ‏ «العام)) تسفية“لفظية لا وافعلها»؛ اول' تجلياتالاسمية المادية في «مدرسية)) القرون 
الوسطى' » ثم جاه الممثلون الانكايز للاسمية. » واشهرهم : دون سكوت ( ۱۲۷۲ - ۱۳١۸‏ ) وروجسر 
بيكون ( 1544211114 ) وؤلهلم اوكان زت 184١‏ )1 . 

)١(‏ لانقيه من كبار ممثلي.الفلسفة البرجوازية:» وهو مؤرخ فلسفة . اشلهر بكتابته الدراسة 
الاولى لعلم التاريخ المادي البرجوازي . في سنة 1875 ضر كثابه المسمى ب ( تاريخ المادية 
وانتقاد اهميتها في العصر الراهن ) واعيد اصداره سئنلة 19389 اذ اعتقد الفلاسفة 
البرجوازيون :أن هذه الدراسة حطمث المادية نهائيا !: . 


“= 


الدباليكتيكية المعاصرة ؛ او بمقياس اشكال المادية اليونانية القديمة © هو باى 
مقياس اخر لا صلة له بالنظام الاجتماعي الذي ارتبط تاريخ الفلسفة العربية. 
الاسلامية بتباريخه »؛ ولا صلة له ايضا بالمستوى التاريخي الذي بلفنه “طون 
العلوم الطبيعية في عصير هذه الفلسفة وذاك النظام ذاته . ان اشتراط الصلة 
ع الاجتماعي المعني هنا » امر نقرره حقيقة كون الفلسفة شكلا خاصا من 

شكال الوعي الاجتماعي وكون اسلوبالانتاج المادي للنظام الاجتماعي المعين .هو 
الحدد الإسناس في اضفاء السمات المثميزة على هذا الشكل الخاص . واما 
إشتراط الصلة بمستوى تطور العلوم الطبيعية في عصر هله الفلسنفة فير جع 
الى حقيقة كون المعر فة الفلسفية + من حييث اتجاهها المادي. » بتوقف تطورها 
في هذا الاتجاة على مدى ما تبلفه المعر فة العلمية عن:“الطبيعة من تقدم في 
سبر قوانينها الموضوعية. وهذه الحقيقةترجع ب بدورهاء الىما يو كده تاريخ 
اللزفة البشرية في مختلف عتصورة وبژ کده واقع عصرنا الحضاري الرآهن من 

إن المغرفة العلمية عن الطبيعة. هي. جزء في اساس كل 'تطور يدفع بسائر افروع 
المعرفة الىامام؛ ولا سيما المعرفة الفلسفية من حيثنظرتها الى الكون والطبيعة 
والمجتمع . أن لهذه الموضوعة اساسها الاجتماعي؛ وهو اكون معرفة الانسان عن 

الطبيعة مرتبطة بعالمه الخارجي المادي مباشرة » فهي مرتبطة اذن. بنشياطه المادى 

الاجتماعي بالضرورة + بل ان ارتباطها بهذا النشاط حقيقة عملية بشهد بهل 

ناريخ الحضارات البشرية بأشرها آذ كانت. دائما حاجات الانان المادنة هي 
الدافع ؛ خلال انتاجة آباها » الى الكشف عن قؤانين.الطبيعة لتوظيفها في 
انتاج هذه الحاجات . وفي الوقت نفسه كان يجري التفاعل المتبادل بين تطور 
انتاج الحاجات الادية للمجتمع وتطور العاوم الطنيعية؛ . خلاصة القول انر 
كما يكرن تظور الانتاج الادي محد"دا لتطور الوعي البشري الذي تعتبر الفلسفة 
احد اشكاله الملا كذلك يكون” تطور'الملوم, الطبتعية محنا”د! .لتطول. اشتكال 
هذا الوعسي 7 


ظلهر ؛ في ما تقدم» ان « الوضع التاريخي )» المعيئن. هو المرجم فى تحديد 
الاشكال التي اتخذتهآ النزعات (1) الادبة في التراث العربي ل الادلامسي 





)١(‏ نستعمل كلفة ( اميل )) كما نستعمل غالبا كلمة ٠‏ التزعة )- ونما مترادفان .في تعبيزنا ا 
للتمييز بين ما هو مادي او دياليكتيكي بالمدثى العلمي الكامل المعاصي + وبين ما هو لم يستكمل 
عناصر المقهوم العلمي للمادية والدياليكتيكية » أن ها هو لمايصل درجة الموقف المادئ الابت 
غير المئردد . وعلى هنا الاساس جاءتعبير - إلنزغات المادية أ في (تسفية هذا الكثاب » بالزقم 
من ان البحث اوصلنا 'احيانا الى .مواقف هادية: ثابحة في بض القضايا الفلسفية لدى بف 
فلاسفة التراث , 


۷ 


الفلسفي . نما العوامل المحددة لطابع « الوضيم التاريخي هذا . د 
عاملان رئيسان مبدئيا » هما : أولا » طايع اساوب الانتاج الاقطاعي المتداخل 
مع بقايا العبودية النحثة والقطاع التجاري المحنامي الى جانب نمو الصناعات 
الحر فية المتطورة نسبيا 6 في المجتمع العربي - الاسلامي خلال العصور 
العباسية . ثانيا ‏ طابع الازدهار الذي حظيت به العلوم الطبيعية في هذه 
العصور ( القرن الرابع الهجري ب العاشر الميلادي » بالاخص ) . 


على اساس من هذين العاملين الرئيسين ؛ ريما صح القول بأن النزعات 

المادية في هذا التراث اتخذت اشكلا غير ابنتة ؛ بل ترددت بين الاشكال 

الميتافيزبقية والاشكال الدياليكنيكية بمستواهما اللائم للوضع التاريخي ذاك. 

ان هذا التردد ناشىء عن المواقف المترددة لفلاسفة الثراث أنفسهم من جهة 
اولى » وعن اختلاط النزعتين ( الميتافيزيقية ؛ والدياليكتيكية ) في اتجاهات 
العلوم الطبيعية. حينقاك؛ من جهة ثانية . واظهر ما يتجئى الشكل الدباليكتيكي 
حين .يجري الكلام في نصوص التراث على موضوعات الحركة والزمان والمكان 
من حبث علاقة كل منها بالمادة 1) . وذلك هو احدى ظاهرات تطور المفاهيم 

الفلسفية بارتباطها مع مستوى تطور العلوم الطبيعية في عصر فلاسفة التراث» 
اذ كانت درآساتهم عن الحركة في الطبيعة بوجه خاص قد بلغت نسبة ملحوظلة 
من التقدم في ذلك العصر » وقد اكتسب هذا التقدم مكانه المؤثر قي 
الدراسات الفلفية بففل ان اولثك القلاسفة انفهم كانوا يجمعون الى 
التفكير الفلسفي منمّارسات نظرية وتجرببية في شؤون الطبيعة. أما ما ذكرناه 
من تردد نزعائهم المادية بين أشكالها الميتافيزيقية الباكر ةواشكالها الدياليكتيكية 
الباكرة إيضا ء فقد بصم التمثيل له هنا ينموذج من طزيقة ابن سينا في طرحه 
قضية العلاقة بين العام والخاص و ني الحل الذي قدمه لها ؛ سواء.من حيث 
كون العلاقة بيتهما مقولة وجودية في الطبيعة أم من حيث كونها مقولة منطقية 
في التفكير . ان هذه العلاقة يمكن ان نتخذ عند ابن سينا ثلائة اشكال : 
١‏ يمكن أن يكون العام (الماهية) داخل الخاص ( الشيء_الجزئي او المنفرد ٠.)‏ 
وهذا هو موقف هيغل . وقي هذا الشكل تبرز وجهة نظر ارسطو أيضا.؛وفيه 
تكمن .فكرة الحلولية . 1 بمكن أن يكون العام قبل وجود الاشياء. وهنأ 
مو قف مثالي افلاطوني . 7 يمكن ان يكون العام بعد وجود الاشياء . وهنا 
موقف مادي . وقد برزت الاتجاهات الثلائة هذه في ١‏ مدرسية » القرون 





)١(‏ ورد في مباحث الحركة والزمان والمكان عند ابرز ممثلي الفلسفة العربية ب الاسلامية 
( الفارابي »ابن سيناء) ما يؤدي الى القول بالتلازم الضروري بين المادة وكل من 
الحركة والزمان والمكان » وان لم يبلغ ذلك حدود ما تقول به المادية الدباليكتيكية (الماركسية) 
من كون الحركة وا لزمان واكان اشكالا المادة ٠.‏ 


امس 


الوسعلى ؛ اي : اتجاه ارسطو : واتجاه افلاطون ؛ واتجاه المادية . وتنبفسي 
الاشارة . في هذا السياق » الى ان (١‏ مادبة » الفلسفة العربية الاسلامية 
و 3 الدرسية. « الاوروية لت قبل الميكانيكيين .٠‏ فهكذا نرى اذن 
0 بن سينا في هذه القضية بين الو قف الميتافير بقي ؛ والموقف المثالي 

الص ؛ والموقف المادي الذي يكمن فيه الى حد ‏ شكل دباليكتيكي؛ لكون 
العام يكتسمب وجوده 2 في هذا الو قف ؛ من وجود الخاص . 


۹ے 


لد ٠‏ الوضع التاريخي » لخصائص التراث الغلسفي يتحدد» مبدقباء 
بأمر بن رئيسين عر ضناهما .في السطور السابقة . غير أن ذلك .لم يكن على 
سبيل الحصر . فان الحصر هنا ايضا مخالف لماهجنا العلمي . لذا كان لا بد 
من مراعاة بعض العوامل الاخرى في تحديد « الوضع التاريخي » لكل تراث 
فلسفي ؛ ولا يشف. ألتراث العربي. ‏ الاسلامي عن غيره من حيث التأثر بيده 
العوامل ؛ بل سنرى ذلك متوفرا فيه بصسورة جعلت منه شكلا تاربخيا لهذا 
التأثر . ومن هذه العوامل ما ينعد من الحتميات الي توجه تطور القلفة 
وتاريخها . وستخص بالذكر منها أهم عاملين » هما : 


: الأولا ب عامل الصلة المنبادلة بين الظروف الخاصة او الداخلية (القومية» 
اوت ؛ الاقليمية ... ) وبين الظروف العامة او الخارجية ( المالمية ) . ان 
ه الصلة وما تنتجه من اشكال الوعي الإجتماعي “ ذات تائير حتمي ابضا على 
تجاه غور الفلشيقة و شكل تطورها . ان ذلك يعني أن ما يتعلق بتطور الفلسغة 
لا يتو قف على الظروف الخاصة بهذا المجتمع او ذاك فقط » بل بتوقف ايضا 
على الظروف القائيمة خارجه: الظروف العالمية او القاربة او ظروف المنطقة ذاث 
للد لمتعددة الاكثر تشابها في اكثر من وجه واحد . أن الكلام على هذا 
عامل الخارجي امر ذو اهمية في مجال دراسة التراث الفكري ؛ والفلسفي 
بخاصة ؛ دراسة علمية مستكملة طابعها الشمولي . وتبرز أهميته كذلك 3 
مجال دحض تلك الوشوعة التي تتحدث عنها الادبيئاث البرجوازية لتاريخ 
الفلسفة : موضوعة ( الحضارات المقفلة » او « الثقافات المقفلة » » اى ١‏ 
ویر لااو ي نطاق الظروف المحلية او الداخلية لشعب واحد ؛ او امة 
وأحدة ؛ او منطقة واحدة» من غير ان تكون متائ ة بغيرها ولا مؤثرة في غيرها 
من الحضارات والثقافات الاخرى . مثل هذه الموضوعة نجدها عند شبتقار 
ولوينبي وامشالهما من مؤرخي الحضارات. ان افكارا من هذا النوع يتأكد خطؤها 
النهجي بفقدان السند التاريخي لها . قان التاريخ لا بحفظ في ذاكرته حضارة 
و ثثافة مقفلة على هذا النحو ٠‏ فهل بمكن ان تنطبق هذه الموضوعة على 


۹ - 


الحضارة او الثقافة الصينية مثلا ؛.او الهندية ؛ او العربية ؟. قد يمن ان 
نكون ثقافة ما مقفلة نسنبيا » اي في مرحلة تإريخية عابرة 6 في حين تكسون 
متاثرة او مؤئرة » او جامعة بين التأثير وإلتأثر معا ؛ ني مراحل تاريخية 
اخرى ؛ كالثقافة العربية ‏ على سبيل المثال ‏ التي تأثرت باكثر من حضارة 
او ثقافة عالمية ( الهندية » الفارسسية » اليونانية ... ) ؛ كما كان لها تأئير هاس 
بعد على الحضارة والثقافة الاوروبيتين.» ثم اصبحت متائرة نهما في العصر 
الحديث . وهكذا شأن سائر الحضارات والثقافات العالمية . بل لقد يكون 
الكلام على ( الحضارات  ))‏ بصيفة الجمع ‏ موضع نقاش »؛ من حيث ان 
للبشرية حضارة مشتركة اسهمت في تكوين عناصرها المتنوعة شعوب وامم 
واجناس متنوعة في.مختلف اجيال .التاريخ البشري الحضاري ؛ على نحو مسن 
التفاعل التعل والتقطعم؛ اي ان تازيخ الحضارة:البشرية يقوم على اساس 
وحدة دياليكتيكية بين منجزآت الشعوب) بمعنى ان الشنعوب كلها تمر بمراحل 
متشابهة من التاريخ في مختلف مناطق العالم. ؛ ولكن كلا منها يمر بهذه المرراحل 
بطر بقته الخاصة . واذا كان لا بد من القول بظهور عدة ١‏ حضارات » ؛ فلا بد 
من تفسير هذا التعدد على اساس تلك الوحدة الدياليكتيكية ذاتها ٠‏ ولذليك 
نلحظ في مسازها جميعا نوعا من التواصل الافقي. التعاقبي بحيث.لا نجد 
<ضارة لاحقةتنفي حضارة سابقة او تلفيها؛ بل بالعكس ‏ تؤكدها بالتداخل 
معها ثم بتكييف بعض عناصرها وفق مقتضيات الظروف الخاصة بها أي 
بالحضارة اللاحقة ‏ وتطوير عناصر اخرئ أو اغنائها بأضافات جديدة اكثر 
تطوراء ليبقى المجرى العام للحضارة البشربة مواصلا مساره وفقا لمنطق التطور 
الصاعد وهو تطور صاعد حتى بتعرجاته الكثيزة ؛ بل صاعد حتى بالتقطمات 
الحادثة المتوحدة في حركة هذا السار العام .. اما اذا جرى الكلام على تاريخ 
الفلسفة بخصوصها بين أشكال الثقافات او الحضارات العالمية » فانه جتى مع 


انتراض الاخذ بفكرة الحمارة او الثقاقة « القفلة » لا بد من الاعتراف بان 
نطور الفلسقة لم بكن يحدث بوما بفعل الظروف الخاصة وحدها + بل بفعل 
الفثروف الخارجية ( العامة ) كذلك . ولكن » لا بد من الاعتراف مع ذليك - 
وهذا امر يعنيتا هنا جدا ‏ بقانون موضوعي ؛ هو ان تأثير الظروف الخارجية 
انما بظهر من خلال العوامل الداخلية منصهرا قيها » غير منفصل عنها »2 والا 
كان هذا التائير مصطنعا وزائفا » او موقؤتا عابرا... ثم هناك قانون موضوعي 
آخر لا بد من مرأعاته ايضا في قهم الصبلة المتبادلة'بين الثقافات ‏ وبالتحديد: 
بين الفلسفات ‏ هو ان درجة تأثير العامل الخارجي يتوقف كذلك على مدى 
التقارب بين ظر وف الحياة الاجتماعية والفكرية .في هذا البلد والاروف_نفسها 
في البلد الاخر ؛ لي بين البلدين اللثذين يتبادلان التأثر. والتأثير ؛ او بيسن 
البلد المتأثر والبلد الؤثر . فكلما كان هذا التقارب اقوى.فاقوى كانت درجة 
التأئير متناسبة تناسبا طرديا مع درجة التقارب؛.على ان يؤخذ بالجسبان نوع 


ثا — 


التقارب بين مستويات العلوم والعلاقات الطبقية وعلاقات الاتتاج . 
3 ت 


ثانيا ب وينبني بعد هذا في.سبيل تحديد «:الوضع التاريخي » ؛ .ان 
نحسب حسابا خاما لعامل اخر بتعلئق, نميزة الاستقلاليةالنسبية للفلسفة, 
ان هذه الإستغلالية تظهر بمظاهر مختلفة,:.ى فقدا تظهر::مثلا: ‏ وهذا ما نتصده 
الان ‏ بصورة النتالي . نمني أن كل. جيل. جديد من الاجيال.البشرية التثالية 
بجد أمامهعلاقات مادية موضوعية متكو”نة قبله بصورة مستقلة: عله ٠.‏ ولذا 
كل جيل جديد يرى نفبه ايضا أمام. مجموعة .من الايديولوجيئات تطورت- قبله 
بصورة مستقلثة عنه كذلك . اي ان هذا الجيل يتسم كمية معينة من الواد” 
الفكرية التي تكونت في اجيال متعاقبة سيبنقته على نحو مستقل عن رغبتسه 
وتاثير» م لذلك.لا تنعد هذه المنتجات الفكرية ؛ التي بجدها الجيل الجديد 
جاهزة امامه من الماضي» انمكاسا للمثال (10641) الذي تكو”نه الظروف المادية 
القائمة. فين جاضر هذا الجيل ؛ واثما المسالة في مثل هذه الحالة هي ان 
لننجات الفكرية الموروئة نقع في طريق التحول خلال الظروف الجديدة في 
الحاضر . ,وبعبارة ثانية : ان تطوير كل فكرة جديدة » أو كل نظرية جديدة » 
مستحيل من. غير وراثة المنتجات الفكرية السابقة وتحولها تحولا كيفيا إنوعيا) 
وفقا لمنطق المتفيرات الجديدة في الظروف المادية الجديدة . بروح هذا التفكير 
المنهجي كان ينين بؤكد؛ في كلامه على الصادر الثلائة للماركسية» ان الماركبية 
لم تنشأ خارج الطريق الاساسي لتطور البشرية ؛ بل ب بالمكس ب جاءت 
بالاجوبة عن الاسثلة التي كانت تطرحها البشرية فيكل العصور السابقة لنشوء 
الماركسية .ان توكيد هذه الفكرة هو ب في الوقت.نفسه ب توكيد للموقف 
الاركسي من التراث الثقافي القومي.والعالي » أي موقف الحفاظ على هذا 
التراث ؛ ولكن لا لذاته كتراث ؛ بل لأكتشاف ما يكمن فيه من عناصر التفكير 
البشري ذات الطابع المشترك بيبن مختلف اجيبال البشرية في مختلف 
شعوبها » ولرؤية هذه العناصر في حركة.صيرورتها الدائمة ؛. اي. تحولاتها 
النوعية خلال « عملية ١‏ مزدوجة من : التحولات الاجتماعية أولا » وما يستتبع 
هذه بالفرورة من تحولات الوعي البشري ثانيا . E‏ 


فى هذا الذ 8 3 0 قراغ 0 

في لضو بكل وضوحه ؛ ينكشف الغراغ البائس الذي تقو عليه 
بحاولات بعض فنات « الانتليجينسيا » ( 800510 العاف ) العربية بدعريا الى 
حذف التراث الثقافي العربي 6 او الغاء التعامل ممه كليا )١(‏ . ان هذه الدعوة 





0 قهرت الدعوة الى الفاء التعامل مع التراث الثقافي العربي: باشكال مختلفة .ضمن تيارات 
فكرية ‏ ايديولوجية مختلفة ٠,‏ ظهرت .ولا » في الثلث الاول من القرن العشرين » بشكل دوة 
الى استبدال الحروف اللاتينية بالحروف العربية لقطع العلافة تدريجيا معهذا الثراث ضمن لس 


ا 


العدمية هي الشكل الآخر النقيض لدعوة ١‏ تحديث ١‏ الثراث السلفية بامعنسى 
الذي سبق الكلام عليه . فاذا كانت هذه الاخبرة تعني التطابق او التماشل`٠‏ 
بين الماضي والحاضر ؛ فان تلك تعني التاقض بينهما . واذا كانت الاواى ( اي 
دعو ة 1 تحديث » التراث ) تدعو الى | تبعية الحاضر للماضئ «لتغر دب» الجتنمع 
العربي الحديث والفكر العربيالحديث عن عصرهما وعن مجرى التحولاتآلثورية 
في هذا العصر » فان الثانية ( أي دعوة الغاء التراث ) تدعو الى قطسع الحاضر 
عن الماضي « لتغريب » المجتمع العربي الحديث والفكر العربي الحديث عن أ 
تاريخهما وعن الجذور التي تثبت وتؤكد اصالة انتمائهما الى ذلك التاريخ .)١(‏ 
كلتا الدعوتين » اذن © رغم تناقض مفهوميهما ؛ تاتقي الاخرى على صعيد 
مشترك ؛ هو اقتلاع المجتمع العربي والفكر العربي من موقعيما في الحاضر 
نفسه » لان احدى الدعونين تقتلعهما من الاصالة ؛ والاخرى تقتلمهما من 
المعاصرة » وكلا الامرين « اغترابه » عن الحاضر 4 من حيث كون مفهوم الحاضر 
ليس سوى الوحدة الجدلية بين الاصالة والعاصرة » أي وحدة العلاقة بين 





= تيارين : احدهما » في لبئان ( الاب مارون غصنء ثم سعيد عقل ) بدافع سياسي طائفي لعزل 
لئان عن محيطه العربي »> تعبيرا عن أيديولوجية البرجوازية اللبنانية الكولونيالية . وثانيهماء 
في مصر ( عبد العزيز فهمي »> سلامة موسى ) . وهذا الثيار كان تعبييرا عن ايديولوجية 
البرجوازية المصرية الناشئة آنذاك على اساس النزعة القوميه المصرية السستفلة عين القومية 
العربية ( كان شعار ثورة 1114 الصربة : ( مصر للمصريين » ) ثم ظهرت الدعوة نقسها » بعد 
حرب حزيران ( 1557 ) العربية ‏ الاسرائيلية » بشكل اخر تحث ستار الزعم بان هزيمة العرب 
فيهذه الحرب نرجع الى عوامل (( حضازية )) متائرة بمرتكزات التخلف « الحضاري » التعكسة 
في ادبيات التراث الفكري العربي ذانه . برز هذا الشكل الجديد بصفتين : أدبية » وفكرية 
نظربة » اي بصيفة صور فنية ( شمر انسي الحاج) » نزار قباني مثلا ... ) » وصيفة مفاهيم 
نظربة ( ندوة الكويت حول موضوع ١‏ آزمة التضور الحضاري العريسي »اب فيسان 1۹۷٤‏ 
راجع مجلة ( الآداب ) بيروت »© العدد الخامس 140/4 ) وقد جاءت فكرة الغاء التراث ضمنية 
غير مباشرة وربما غير مقصودة في بحوث ندوة الكويت هذه » ولكن منطق هذه البحوث بؤدي 
الى هذه الفكرة . 

(1) حين نتكلم على اصالة الفكر العربي ‏ ونعني به كل نتاج فكري كتب بالعربية ابتداء ( غير 
مترجم  )‏ فائما نقصد باصالته كونه مرتبظا » موضوعيا » بواقع تاربخي اجتماعي معين يجد في 
هنا الفكر انعكاسات لدمن نوع خاص . ونحن نتمسك بهذه الاصالة لسببين : اولا »لتوكيد هذا 
الارتباط كقفضية منهجية . وثانيا » لتوكيد الؤحدة الجدلية بين الاصالة والمعاصرة ( الحداثة ) »> 
أي الرقفى مفهوم « المعاصرة » البرجوازي الكواوثيائي المنفصل عن الاصالة . وهذا مفهوم عمل 
الاستعمار الثقافي » خلال ناريخ طويل » لترسيخه في اذهان ١‏ الانتيليجيتسيا ) العربية بقصد 
التمهيد لامكانية قطع الفكر العربي المعاصر عن ١‏ ناريخيته » ( اصالته ) » ليمكن توجيهه نحو 
الانصهار في التبعية الابديولوجية للفكر الغربي الاستعماري ٠‏ 


س 


اماضي والحاضر والمستقبل “ فاذا اتنسلخ عن هذه الوحدة جالب ١‏ انسلخ معنى 
ااوحدة بكامله »> فلم ببق.الحاضر حاضرا بمفهومه التاريخي الدباليكتيكي . من 
,هنا بتضح ان الدعوة الى الثاء التعامل مع التراإث هذا » هي بصرف النظر 
هن منطلقها الايديولوجي ‏ تقوم على احتمالات فكرية يرفضها منطق الواقع 
الثاريخي الاجتماعي الذي هو المحك الحاسم لصحة كل فكرةاو نظريةاو 
احتمال في هذا المجال . 


سوا 


بعد كل ما سبق من ايضاحات منيجية في سياق هله اللقدمة» نصل الى 
مرحلة الاستقصاء التاريخي النقدي لمختلف المواقف من التراك الفكري العزبي 
س الاسلامي بعامة.4 ومن قسمه الفلسفي بخاصة ؛ في الماضي والحامر ‏ هذا 
الالستقصاء تفرضه ضرورة منيجيئة ابضا. ذلك لكي نرى» في ضوء الايضاحات 
السابقة ؛ وفي ضوء المفارنات التي يستوعبها هذا الاستقصاء » مدى الموافقة 
او المخالفة للاسس النظرية والايديولوجية التي اعتمدناها في طريقة التعامل 
مع التراث » ولكي نبحث عن الاسباب الكامنة وراء كل موقف موافق او:مخالف 
لهذه الاسس » ثم لكي نستخلص من ذلك كله في نهاية الامر ‏ صيفة موجزة 
في هذه المقدمة للجواب عن السوّال الذي طرح نفسه علينا منذ لحظة التفكير 
بمشروع تأليف هذا الكتاب » وظل بطرح نفيسه طوال سنوات البحث 
والاستقصاء اللذين جعلا من هذا الكتاب نفسه حوابا عنه . كان السوّال هكذا: 
ابئة ضرورة ندعو لاضافة كلام جديد حول التراث الفكري العربي ‏ الاسلامي» 
والفلسقي منه بخاصة » بعد الكلام الكثير والحشد الضخم من الؤُّلفَاتٌ 
الموضوعة عن هذا التراث منذ نهابات القرون الوسطى حتى نهابات النصف 
الثاني من القرن العشرين آ. ٠‏ 

ان رصد المواقف المختلفة من هذا التراث ؛ على نحو من الا ستقصاء 
الشامل ؛ في مؤلقات القدماء والحدثين + هو الذي حدد لنا وجية الاجابة عن 
السؤال المطروحهذا؛ وحدد لنا أيضا اسلوبه هذهالاجابة. فقد وجدنا » خلال 
البحث والاستطلاع ؛ ان كثيرا من هذه المواقف » على اختلاف عصورهمنا 
واختلاف بيئاتها الاجتماعية واختلاف معداتها المعرفية ومقابيسها التي تنطلق 


.ملها في تقويم التراث » قد ظل في لطاق الو قف الو حيد الجانب ؛ كما اشرنا 


في مستهل هذه القدمة . ونحن معنيون في هذه الرحلة من المقدمة ان لعرض» 
بكثير من التفصيل ؛ ما يلقي الاضواء الكاشغة عن صحة ما نزعم من دعموى 
احادية الجانب في الكثرة الغالبة من تلك الواتف . 


لن يكون هذا العرض سردا مجردا للاشخاص وائوٌ لفات. فآن هذهالطربقة 


- 


أبعد ما تكون عن ملهجيتنا ني البحث؛ لانها افرب الى التناول الذاتي, ولكن» 
قد نلجا الى شيء من السرد اضطرارا خلال تحليل المواقف. وتصنيفها بين هذا 
التيار وذاك . 


ان الذين کتبوا 5 في التراث الفكري العربي ‏ الاسلامي : تاريبخا ؛ او 
تغسيرا : او دراسة ؛ هم مختلفون بالثماءاتهم التاريخية والاجتماعية 
والابديولوجية ؛ مختلفون بجنسياتهم الوطنئية وبمستوى الممارف_التي تنطلق 
متها روية كل متهم لحتوى التراث . فان ملم القدماء والمحدثين ؛ ومئخهمم 
التقدميون والمحافظون » الماديون والثاليرن » السلفيون والعدميون © ومنهام 
العرب والشير قيون والغربيون » .ومنهم المؤرخون واللاهوتيون والباحثئون 


الاجتماعيون والفلاسفة . ان هذا التداخل المعقد بين مختلف الانتماءات تلبك»' 


لا يسمح لنا باختيار التصنيف المبسئط الذي يفرز كل انتمأء على انفراد . فلا 
بد اذن من اختيار التصنيف التداخل على غرار الانتماءإت المتداخلة ذاتها. لذا 
ستعتمد نوعين متداخلين من التصئيف : أولهها » منهجي بقوم على اساس 
اختلاف مناهج الرؤية للتراث والاساليب الفكريية في معالجتبه ٠.‏ ثانيهما » 
توضيحي يصدئف الباحثين في التر اث الى ثلاثة فرقاء : 1 العرب والشرقيين 
القدماء ( بين القرون الوسطى. والعصور المتآخرة حتى القرن الثامن عشي ). 
؟ ‏ العرب والشرقيين الحدثين ( مند القرن التاسع عشر حتى لحظتنا هذه 
من القرن العشرين ) . ٠‏ الباحثين الاخربن من مختلف الجنسيات الوطنية » 
ؤلااسيما الستشرقون مثهم . 


أيا التصنيف الاول المنهجي فيشمل جمع :الفرقاء الداخلين في التصنيف 
الثاني التو ضيحي . لان هؤلاء جميعا لا بخرج احد منهم عن أن يكون منتهجا 
احد الاساليب الفكرية الاربعة الاتية 1 


آولا - اسلوب النظر الى تاريخ تطور الفكر » ولا سيما الغلسقي مله 
على اساس انه تاريخ افكار فقط أو نتاج نكر « شخصي » تنحصر علاقاته 
باشخاص منتجيّه » دون النظر الى أبة علاقة له أو لهؤلاء «الاشخاص» نظروف 
المصر الذي ينتسبون اليه ولا بخصنائص المجتمع الذي عاشوا وفكروا ضمنن 
علاقاته الاجتماعية وضمن الخصائص التاريخية المتميزة.لهذه العلاقات ةاي 
دون النظر الى صلة العملية الفكربة بعملية التفاعل بينها وبين مجموعة من 
العلاقات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والتازيخية . إن الذين اخذوا 
بهذا الاسلوب الفكري في كلامهم على تراث الفكر العربي ‏ الاسلامي » من 
مختلف الفر قاء الثلائة في تضنيفنا السابق © قد اكتفوا من الكلام على هذا 
التراك بطريقة :سرد الاسماء والافكان: للمفكرين والفلاسفة الغرب الاسلاميين 


f 


مدا تسلسليا و تفسيريا مجردا من كل علاقة تفاعلية بين اصحاب الاسماء 
زالافكاز هذه وبين مجتمعهم وعصرهم . ولكن > هناك علاقة وحيدة كان ينصب 
مايها اهتمام اوللك المؤرخين والباحثين © هي علاقة التاثير أو التأاثر بين 
اللاحق والسابق من مفكري التزاث هذا ؛ أو بين كل. واحد منهم وبين هذا 
المفكر او الفيلسوف وذاك من خارج الفكر العربي ‏ الاسلامي.» كمفكري اليونان 
والغفرسن: والهند او فلاسفتيم .ذلك بعني ان أولئك الؤرخين والباحثين يحصرون 
الهلاقات التاريخية في الملاقات الفردية او التأثرات.الذاتية.» لكان كل فرد 
بشكل عالما وحده مستقلا منعزلا عن عالم الواقع الاجتماعي »© ولكأن التاثرات 
التبادلة بين الافراد: هي علاقات مجردة تجري مباشرة عبر هذه « العوالم » 


,بداتها وباستقلالها وانعزالها عن علاقات الواقع الاجتماعي ٠...‏ ومن الواضح ان 


اسلوب النظر هذا .عو شرب من التفكير المثالي. : 


ثانيا ‏ امنلوبه النظر الى علاقة التبادال. بين ثقافات الشعوب »؛ بمضهنا 
مع بعض » نظر'! ميكانيكيا صر فا ؛. يكتفي بأن تنتقل ثقافة شعبا الى شعب اخز» 
بوسليلة ما ٠‏ لكي تسيطر على تفكير .الشنعب الذي انتقلت اليه ». ولكي. تنفلي 
السلمات الخاصة لثقافته وتطبع هذه الثقافة بطابع نماتها هي 4 اي سمات 


'الثقافة الخارجية الوافدة . .بهذا .الاسلوب الفكري نظر الكثيسر من البجوث 


والدراسات التي اهتمت بالفلسيفة العربية: ‏ الاسلامية ٤‏ ولا سيفا .ما كتبنه 
نض المستشرقِين الاوروبيين من الزعم ان.هذهالفلفة ليست عربية :أو اسلاملئة 
الا بقدر كؤنها نسخة عربية للفلسفة اليونانية:(1) التي تبتاهينا العزبات 
الاسلاميون وانتسبت اليهم بكل مراجها ١‏ الفسيفسائي » (الافلاط وني ت 
الارسطي أ الافلاطو ني الحدث) . وقد اتساق الى نمثل هذا الاستلوب في 
النظر الى هذه الفغلسفة بعض الباخثين العرب المحدئين 4 فزعم احلاهم ‏ مثلا - 
ان الروح الاسلامية لم ٬تستطع‏ ان تفهم روح الفلسفة اليونانية (:.... ) ولنم 
يكن عند اواحد من المشتغلين بالفلسفة اليونائية: من المنبلئين روح افلسفيسة 
بالمعنى الصحيح ؛ والا لهضيوا هذه الفلسفة وتمثاوها واندفعوا الى الاتتباج 
الحقيقئ واوجدوا فلسفة.جديدة:..» () ١‏ زغم الفارق "بين ,الزعمين .السنابقين 
من حيث كوان الاول اثبت الطابع اليوناني الصاني لما انتجه العزب. الاسلاميون 
من افكر فلسمقي © وكون الثاني نفى عنه احتى: هذا الطابع لكي ينفي عنه الاروح 





(1) + اصل هذا الزعم يرجع آلى الفيلسوف القرنسي أزنسنت رينان في كتابه < التازيخ الغسام 
والمنهج المقارن للفات السافية  »‏ - باريس ء نج ؟ ء صى 12 . ونجد مثل هنا الزعم عند المنتشرق 

الا ماني شمويلدرز' في كتاب. له بعئوان ١‏ ؛حث في المداهب الفاسنمفبه عثد المرب س باریس A‏ 
عن 5-5 . 

(؟) عبد الرحمن بدوي : التراث اليوناني في الحضارة الاسلامية ‏ القاهرة 19566 )»ص ودز. 
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لفلسغي اطلاقا ت رغ فارق ؛ بلقي كلاهما على اسلوب فكري مشترك 
افلس ر بي تررس ييل لعب أخر رة ية ميكايكية ان الول 
32 و ' الفلسفة العربية : الاسلامية سوئ الشكل الخارجي 
ال كي ساي اتفلفة » وهو الشكل التاربخي للفلتفة العامة حت 
القرون الوسطى » ولان الثاني لم يستطع ان يرى الروح الفلسفي ف اج 
الغلاسفة الغرب الاسلاميين الا من خلال القضايا التي عالجتهسا الفلسفة 
اليونانية بعيتها > قلما لم يجدها هي نفسها في نتاج الفكر الفلسغي العربي ل 
الاسلامي نفق .عن هذا النتاج حتى صفته الفلسفية ر 
ان قضية العلاقة بين فكرين او فلسفتين بنتميان الى مجتممين 2 
قفة معقدة لانها تخضعلعملية معقدة ترفض مثل هك وس 
الميكانيكي . انها قضية العلاقة بين الدأخلي والخارجي من اش ل الدعي 
الاجتماعي ٤‏ وهي علاقة تفاعل له قوإنينة ودیالیکت لیکتیکيه الجر 00 
العامة الاساسية رلقوانين هذه العلاقة هي أولا كونها مُوضو ب و ا 
إرادية » وهي ثانيا ب کون الفكر الخارجي لا يبكن ان يكون علا ومژلرا في 
الفكر الداخلي الا عبر العلاقات الداخلية لهذا الاخير ؛ ا م هه اي 
نط بها بنسيج من العلاقات الخاصة بمجتمعه الممدن 3 : در 1 
الجتمغ: ونخصالض علاقاته الانتاجية الادية ور ا يم 
الباحثين في التكنن ليون ر امار جي والدأخلي من اشكال الفكر > لم 
0 9 يدركوا منطق الدباليكتيك الداخلي للفكر العريي | مده واي 
نه بخاصة من حيث علاقته بالاسلام » كفكر وعقيدة وندام 0 0 
00 تضانا المجتمع العربي ‏ الاسلامي © التي تميزت بكو ل 
فيه عن لحو بانع التعقد » جملة من القضايا الاجتماعية دالسيج بتي يي 
م القضانا الدينية الاعتقادية والتشريعية . واذ هر لم يدركو علا له 
م يستطيعوا ان بدركوا - بالشروزة ‏ منطق دياليكتيك e E‏ الغربي 
0 مزرفا في الفكر العزبي هذا »وما هوخارجي ورد اليةبطريقٍ تر اشرب 
فكر الشرقي اله اليتدى .. لذلك باح هؤلاء 
ابوائي ا لر حير ب رة البيلية اليكانيكية ؛ ان يتكروا على 
ا E‏ اصالته الغلسفية . ولو انهم ادركوا هذين المنطقين : 
Ei‏ ولد ولاقعه بالفكر الخارجي وفق النظر العلمي » لكان يسير' 
ا E‏ الى بجوهر المسألة 6 فيعلموا ان الغلسغة اليونائية ما كان لما 
را التاريخي العروف في الفلسغة العربية - الاسلامية الا بطرد 


ا - 


العملية » واقعا عربيا ‏ اسلاميا ؛ واكتسبت بهذا الواقع حياة جديدة تختلف 
من: حياتها اليونانية الصرف )١(‏ . 


ثالثا - اسلوب النظر في تمايز الثقافات القومية على اساس عرقي 
١‏ عنصري ) . وهذا اسوا الاساليب في معالجة قضايا الفكر البشري » لا من 
خيث كونه ضربا من التفكير المثالي وحسب ؛ بل من حيث كونه ‏ فوق ذلك ب 
بنطلق من ابديولوجية استعمارية فاشية تصلف مراتب الشعوب تصنيفا 
«رميا تحكمه « نلرية الجنس » التي قذف بها العلم الى قرار سحيق منذ 
رمن .. بهذا الاساوب العرقي نفسه تعامل مع تراث الفكر العربي ‏ الاسلامي 
فريق من الباحثين » مستشرقين وعربا وشرقيين * ولا يزال فريق منهم يتعامل 
معه بروح من هذا الاسلوب ؛ عن وعي عند بعض وعن غير وعي عند آخرين (2) . 

رابغا س اسلوب النظر التاريخي في الترآاث ء ورغم تفاوت الاخذين بهذا 
الإساوب من حيث ”نو عة النطلقات النهجية » يبقى هناك خط مشترك بجمعهم 
معاء هو روٌبَة العلاقة بين النتاج الفكري الترائي والظروف التاريخية التي!'نجز 
في اطارها هذا النتاج.. وناتي التفاوت بين خؤلاء من اختلافهم في فهم هذه 
العلاقة ومدى.ما تتناولها من ابعاد جوهرية او ثانوبة او شكلية سطحية . على 
هذا الخط المشترك بلتقي الباحثون الذين يقفون من تراث الفكر العربي ‏ 
الاسلامي “٠‏ ولا سيما الفلسفي منه ؛ مواقف ايجابية بوجه عام » تبرز بيئها 
مواقف تتجاوز الصفة العامة في ايجابيتها الى المنهجية العلمية بالتحديد » اي 
انها تنطلق من ١سى‏ النهج المادي التاريخي ومبادئه . 


جا عن 


هذه اربعة:من الاساليب الفكرية التي كانت في اساس الكثيز من 
الممارسات « المعوفية » »> في عصور مختلفة » لاستيعاب منا انجزه المفكرون 
العرب ‏ الاسلاميون في العصر الوسيط من اعمال فكرية في ميادين متنوغة: 
في اصول العقائد » واصول الفقه » والتشريع > والفلسفة © والعلوم الطبيعية 
والرباضية » والادب الخ . .ولا نزعم أن هذه الاساليب الاربعة هي وحدها 
اللنحكمة بتلك الممارسات او بغيرها مما لاا بخصئ من: ممارسات :توجهت الىهذا 





(1) راجع حسين مردة : الموقف من التراث في الدين والفلسفة ‏ مجلة « الاداب » » بيروت 


العدد الخامس » السنة ١۸‏ ايار مابو .1۹۷ - او « دراسات نقدبة  ))‏ طبعة ؟ ( دار 
الثارابي ) » ص 9م؟ . 


١ا)‏ سنضع في ما ياتي من المقدمة » نماذج من استخدام هذا الاسلوب العرقي في معالجة 
لثراث الفكري العربي ‏ الاسلامي » همع مناقشة علمية لهذه اللماذج .١‏ 


~۷ 


الثراث . غير اننا نستطيع القول بان الاساليب الثلائة الاولى منها 
لنطلق من منهج فكري واحد ؛ رغم اختلافها اسلوبيا » هو .بصفة عامة ب 
المنهج ١‏ اللاتاريخي»» وان كان الجامع الاساس بينها هو الوقف الثالي ؛ ومن 
هدا الموقف ذاته تنبع اساليب ااخرى في النظر الى كل نتاج فكري ‏ ومنه 
ذاته بنبع ١‏ المنمج اللاتاريخي » الذي هو الاطار العام اكل آسلوب من هذا 
التميك قد نكتشفه خلال البحث . 


ا۱ 


لقد اعشمدنا التصنيف النهجي اساسا في استقصاء مواقف المؤرخين 
والباحثين من ترائنا الفكري . ولكن ذلك ليس يغتينا عن 'الاستعانة بالتصديف 
التو ضيحي الذي يساعدنا على وضع كل موقف في حدوده الخاصة تاريخيا 
ا وود کی ان ددا ار جا ا ا 
اقسام من الؤرخين والباحثين هؤلاء : القدماء ؟ والمحدثين من ا Ns‏ 
م المستشرقين وسواهم من الغربيين . ونتجه الان الى رؤية المواقفن في 
حدودها تلك لدی کل قسم على اتفراد : 


| - القدماء 


تسو قنا موجبات البحث » لدى استقصاء مواقف القدماء من العرب 
والشرقيين بعامة » ان نرجع الى ابعد الازمنة حتى الزمن الذي لم يكن التراث 
فيه قد اصبح ترائا ؛ بل كان لا يزال حاضرا غصره » اي الزمن الذي كان 
لا بزال يولد فيه هذا التراث ويتوالد » ينمو ويتطور » يختصم فيه الناس 
ويختصم هو معهم © شين فيهم المشكلات 'ويشيرون هم له اللشكلات . منذ ذلك 
العصر ظهرت الواقف المختلفة منه » اي قبل ان يصبح ترائا » واستمرت تظهر 
الواقف المختلفة » منف'ان اصبح تراثا > في كل مكان من الشرق. ومن الفرب» 
ولا تزال وستبقى تظهر ٠‏ ففي زمن نشأته » وفي ازمان تحولاته من الاشكال 
اللاهرتية الاسلامية الصرف ٠‏ الى الاشكال اللاهونية ‏ العقلانية ( علم الكلام 
المعتزلي) » فالى شكله الفلسفي الاول [الكندي)» حتى اشكاله الفلسفية 
الناضجة الستقلة » من حيث المضمون ؛ عن الفكر اللاهوتي ( بدءا من الفارابي) 
في كل زمن من هذه الازسان كان هذا الفكر ‏ التراث يستثير ويستشار ؛ 
يخاصم ويتلقى انواع الخصومات » كان ١‏ حزبيا" دائما ونتحداه « الحزبية “» 
دائما . وفي كل زمن من هذه الازمان كان موضوع جدل واختلاف »4 وكان 
الحدل والاختلاف فيه شكلا من اشكال الصراع الفكريوالايديو لوجي ا 
فيه بحدود متفاوتة انوع الصراع الاجتماعي والسنياسي في هذه المزحلة 
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ولك من تاريخ المجتمع العربي ب الاسلامي .: 


كانت مساله القدر اول مسالة اخاض فيها الفكر العربي: - الاسلامني 
باتجاه عقاي وعلى اساس «حزبي» اي على, قاعدة فكربة ومن منطلق سياسي 
( مغارضة الحكم“الامؤي:) . .ومنل الخدت هذه المسألة تحتل المركز © المحور 
بين المسائل الفكرية الكبرى المثارة' في. ما بين القرنين الاو والثاني: الهجر بين 
( مننضف القرن السانع ) ؛ اخذث الواقف © اأؤبدة والعارضة » تيرز في 
ساحة: فسيحة يختدم فيها :الصراع “على اشده » واستخدم معارضو الفكدر 
القائل بنفي القدز سلطةالدين في ارهاب هذا القفكر »> كما فعسل الصعب 
الزبيري اذ تقل غن مالك بن اتس (٩۹د۱۷۹‏ ھ ۷۹٩۷۱ ٤/‏ ) انه قال : «الكلام 
في الدين اكرهه ؛ؤلم يزل اهل بلذنا' يكرهونه وينهون:عنه » نحو الكلام في راي 
حهم والقدر وما اشبه ذلك :. . ,» (1]» ثم بالغوا في استخدام الدين ذربعة 
لتشويه فكرة نفي: القدر حتئ اطلقوا علئ: دعاتها اسم «القدربة» رغم ان هذا 
الاسم جدير ان يطلق على من بقول تقيض فكرتهم ٠‏ اي على التجبراية .“كان 
ذلك بقصد تطبيق حديث منسوب الى النبي على اهل الاختيان ؛ وهو الحديث 
القائل. : « القذرية: مجوس هذه الامة» “.وقد رفض المعتزلة هذه الشنمية 
كاللين ١,١‏ .. لفغل القدرية بطلق على من يقول بالقدر خيره وشره من اللهه(؟)؛ 
وهم .لا يقولون : بذلك.. 


جد عد يد 


تم بأتي دور المعتزلة لتطوثر الاتجاه. العقلي وتقعيده على قواعد نظزبلة 
مستمدة من لقاحات فلسفية متنؤعة المصادر 4 وكان يعني هذا الاتجاه المعتز لي 
انمطافا في.الفكر العربن ‏ الاسلامي' من. جهتين :. جهة :نتعلق بمسالة العرفة: 
وجهة تتعلق بترسيخ فكرة حرية الانسان اي مسنؤوليته عن افعاله.. من الجهة 
الاولى كان اتجاه المعتزلة خرقا لحضر مصدر المعرفة في واحد » هو اللصضندر 
الالهي >'اذ.١ضافوا‏ العقل كمصدر اخر اللمعرفة حتى في مسائل المقيدة:. 
ومين الجهننة الثانيبةاقاوا' مفهبوم العدالة: الالفينة علنى 
اساس حرية الانسان» اي على نفي الجبرية المطلقة التي تحكم كل افعاله. .وهنا 
لهرت مواقف الخصومة لهذا الاتجاه من,كلتا جيتيه » واستخدم الدين كذليك 
وسيلة لكبح التطلعات المقلانية المعتزلية. وعر قلة تطورها نحو الفكر الفلبسفي 
المستقل عن اساسه اللاهوتي .. وقد.توزعت مواقف الخصومة هذه بين 





.۲٠۲ مختصر جامع. بيإن العام 'وفقمله » » ض‎ ( : ) ١.1. / ابن عبد البر ( 85] ه‎ )١( 
. )4 الشهر ستاني : الملل والتحل ( ط 5 ؛ القاهرة ) »صن‎ )۲( 
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نيارات ثلاثة في عصر النثهوض المعتزلي » هي : النثيار اللفي ؛ والتثيار 
الحنبلي » والتثيار الاشعري )١(‏ . وهذه تشترك جميعا في خط وأحد يتثنم 
بالعداء للجوانب التقدمية النسبية من افكار المعتزلة” . 


© لقد تضافرت كل الثياراث الحافظة على اقصاء الفكر المعتزلي نهاليا 
عن صعيد النشاط الفكري في منتصف القرن التاسع الميلادي . ومن أعجب 
ما حدث ؛ بعد ذلك ؛ ان غياب المعتزلة عن مسرح النشاط هذا قداقتارن 
بشياب المصادر الاصلية لافكارهم غيابا كليا عن المكتبة العربية ب الاسلامية » 
حتى لم يبق لنا من هذه الافكار الا ما صاغه خصومهم صياغة مشتتة مجتزاة 
وحرمت الاجيال اللاحقة قراءة الفكر الممتزلي بصورته الحقيقية الكاملة الي 
صائها اهله انقهم في مؤلفاتهم » ولم يصل الينا من هذه المؤائفات اخيرا 
سوى كتاب ( الانتعمار )) لابي الحسن الخياط »© وبعض المخطوطات التي عثرت 
عليها بعثة مصربة اوفدت الى اليمن في سئوات قريبة سابقة؛ وصدر في مصر 
من هذه المخطوطات بشعة احزاء من كتاب « المغني » للقاضي عبد الجبثار 
المعتزلي (؟) . ومن الواضح لنا الان ان مواقف العداء هذه لم تكن لتبلغ هنذا 
الحد الاقصى من تغييب تراث المعتزلة» لولا ان العداء موجه - اساسا للزعة 
الَتَحَرْرَ العقلي الثالبة على هذا التراث . ان موجة العداء للفكر الممتزلي قد 
امتدت الى عصور لآحَقَة وتشكلت بأشكال من العداء لكل فكر يعتمد النظر 
العقلي حتى علوم الطيعة والفلسفة والرياضيات . 


© يصف المسعودي موقف المحافظين من اهل السثئة » في خلافة 
المتوكل العباسي © حيال الفكر المعتزلي بقوله انه بالرغم من كون المتوكل 
٠‏ .. من اظلم الخلفاء » فقد مدحه اهل السئة واغتفروا له فعاله لرفعه 
المحنة ( بقصد « محنة » سيطرة الفكر المعتزلي ! ) وراى له كثير من المحدثين 
رؤى في المنام تذكر ان الله غفر له » (۴ . ومثل لك ما يرويه السيوطي عن 
موقف الفقياء والمحدثين من أن أحدهم ابا بكر ابن ابي شيبة جلس » ايام 
المتوكل 4 في جامع الرصافة وجلسى اخوه في جامع المنصور وحملا ألناس على 
الدعاء للمتوكل والثناء عليه (4). ولكن المسألة نجاوزت هذا الموقف الى مختلف 





)١(‏ راجع الشهرستاني: الملل» <1 ص 2460-14 لالم . والسيوطي: تاريخ الخلفاء؛ ط مصر: ص 
۳ . والسبكي : طبقات الشافعية ج ه ءص ۲۱۷ . واحمد امين ب ضحى الاسلام ۽ ج ٣‏ ؛ 
ص ۱۷۸ - .18 . والاشعري * ابو الحسن : مقالات الاسلاميين » + ۲ » ص ٤۸ء‏ 

0( راجع علي سامي النشار : نشاة التغكير الفلسفي في الإسلام > ج 1 + ص 184 . 
() المسعودي : هروج الذهب » ج ۲ ٤‏ صن ۲۸۸ ء 

(4) راجع السيوطي : تاريخ الخلفاء. »> ص ١١8‏ . 


=0 


اشكال الطعن بفكر المعتزلة : بل الى تشوبهه وتحريفه ؛ كما قعل الاس فرابيني» 
مثلا » في تأويل نصوص المعتزلة بشأن مقهوم العدل عتدهم . فان شرو هسم 
لهذا المفهوم تضمنت القول بأن قدرة الانسان مقيدة لقدرة الله )١(‏ ؛ وجساء 
الاسغرابيني ١‏ وهو احد كبار ااؤلفين الاشعريين ) يفسر هذا القول تفسيرا 
عجيبا . قال ان كون « العباد » يخلقون افعالهم ؛ كما يرى الممتزلة ؛ انما 
يدي الى ان كل واحد منهم؛ كالبقة والبعوض والتحلة والثملة والدودة ؛ 
خالق : خلق افعاله؛ وليس الله خالقا لاقعالهم ولا قادرا على شيء من اعمالهم» 
واه قط لا يقدر على شيء مما تفعله الحيوانات كلها » فاثبتوا ( أي المعتزلة ) 
خالقين لا تُحصئون ولا بحصرون ( ... | انهم مهدوا بذلاك طريق القول 
بالتغنية » (؟) . ان تفسيرا كهذا لفهوم المعترلة بتجاهل أن كلمة « العباد ١‏ في 
تصوصهم تعني البشر وحدهم » ويتجاهل كون المعتزلة لا يمكن نسبة «النثنية» 
اليهم وهم الذين بلغ من تشددهم في المحافظة على نقاء مفهوم « التوحيد » 
حد خوض المعارك العتيفة في مناهضة اهل التثنية » فضلا عن اهل التشببه 


© لعل أبن خلدون وحده ؛ زغم ١‏ حربيته » الاشعرية 4 استطاع ان 
بدرك قيمة الظروف التاريخية التي جعات الفكر المعتزلي يكتنسب جاذبيئة 
استقطيت انظار معاصريه . فان أبن خلدون ادرك أن عصر المعتزلة كان عصر 
نطور العلوم ؛ وان هذا الواقع التاريخي كان السبب في اشافة الفلسققة 
واحتذاب الئاس اليها ؛ وكان المهد للمعتزلة ان نحدثوا « بدعتهم € کن 
بعبر أبن خلدون انطلاقا من اشعريته ‏ مستخدمين الفلفة في تفكيرهم حتى 
لم يكن من اليسبير على خصومهم ان يدحضوا حججهم لكونها. قائمة على قواعد 
فلسفية . غير ان ابن. خلدون يرى. هنا ان ذلك هو السبب في نهوض ابي 
الحسن الاشعري بمهمة الدقاع عن مذهب اهل النة بالآدلة العقلية ؛ اى 
بسلاح المعتزلة نفسه ؛ وان ائمة الاشعرزبين بغد مؤسس مذهبهم تابعوا طريقه 
فادخلوا ١‏ علوم المنطق » في مياحثهم » ثم مضوا حتى ادخلوا فيها الفلسغة من 
غير ان تلتبس مسائل الكلام بمسائل الفلسفة في مباخثهم 'هذه ..وبخص ابن 
خلدون « كتب الغزالي والامام بن الخطيب» بالاشازة الى كونها النموذج القدوة 
في هذا المجال » وهو ينتقد المتأخرين من التكلمين بأنهم خلطوا بين الطربقتين: 





1) داجع التفصيل في القصل الخامس من القسم الثاني لهذا الكتاب » الثثرة بعنوان : 
ا( حدود القدرة الالهية ») , 


(؟) الاسغرابيني, » ابو المظفر طاهر بنمحمد ( 7 ٤۷1‏ ه/1,۷۸ ): التبصير في الدين ى 
القاهرة ٠۹٠٠١‏ »> ص 8) . 


٥ا‎ - 


ةه ال فة على كل حال : نفهم من کلام 
قله م وط قة.الغلاسغة )١(‏ . 1 
بق عل الكلام السني وطرد كل حال :, ني ١‏ 
ويه هنا اعترافا ضمئيا : لا قصده ؛ بان للمعتزلة الفضل الاول في 
: م 4a‏ ۹ 0 . ف 
5% العلاقة بين علم الكلام والفلسفة موضع الامر ف م 2 
بتمیز ين 2 : الاسلامي بحس ك 
خلدون يتميز.بين قدماء الفكر العزبيب الاب es o‏ يي 
اضفى على تفسيره للاحداث وجها علميا ومكثنة من ايلك كرك 
ف النظر عن وقوفه من المعتزلة موقف الخصم أ قامن I‏ 
الاشسعرلة ى القول انه رغم مؤقفه ١‏ الحزبي » لم يدع 
الاشعرنة . بل من الحق القو غم اا وا 
ححب عنة الرؤية التي نفذت الى سر العلاقة بين 32 7 ا 
الفلسفي وكون هذه العلاقة هي اساس النجاح ي 0 
الاساس نفسه هو الذى مكثن لعلم الكلام الاششعري | 3 تصسبح ماد يأب 
علم الكلام المعتزلي . اما البديل الاخر فكان الفلسفة ذاتها ٠‏ 


وضع 


j‏ سن : تيار الفكر الثازع الى 
اد یی ابس سر ويا افك لاخر لشي 
التحر من علاقاته اللاهوتية الذي يمثله العتزلة » وتا د 1 0-0 8 
ند مة الاحتكام ان هذه العلاقات » الذي ظهر المذهب ارد 7 ا 
الاتوی» لانه كان الاقل عزلة عنالمجرى العام لحركة التطور 0 0 
روف لا السرا ات سن قوة اقل ای و و ی ر 
ا العتزلي بقادر على قطع مسيرة الصراع نع ١‏ نا ري أن 
ب ة لإ غات ذاتية او باحكام ارادية ٠‏ من هنا نرى أن 
بفوانين موضوعية حتمية 7 ا ر إرړ ۾ کان حوبلا للصراع الى شکل 
کاپ الذكر المعتزلي 6 وان بوسالل القر والقسى ». اث رو وين ل ار 
اعلى مما كان عليه حين كان هذا الفكر في عنفوان 9 هه 
النترني تحول © بعد قاب ممثلية © الى مج ر ري يهاو المصضور 
ذلك افا التازيشي نختى الفتزق الذي نسمينه إعضضو 
الصراع مند ذلك الف يي ور : قلغة المزيسة- 
لامئة . و( الثانى هو علم الكلام الاشعري 1 1 
يي نوعيا ف الصراع + 
0 قلا زر جا الاسام الجديد كان تحولا نوعيا في شكل لصراع 
لان اتل من عونة صراعا بين االلاهوتية الع ف ر ر ی وین مقلانیة 
كوته أصبح صراعا بين لاهوتية « معقلتة » تي الذهب EEE EY‏ 
تنرع بقوة ال ىالاستقلال عن' اضولها اللاهوقية .في الفلسفةالمريدة ١‏ ر ر 


1 في هذا الصراع الجديد + اي 
كان فكر الغزالي النموذج الاعلى لاحد طرفي الفكر اللاهوتي الاسلامي . 
0 3 مما '» ضوعيا ©.ان ايعقلن 
الطرف الذي كان مر CN‏ 1 
= 
(ا) ابن خلدون ‏ بتلخيص - : القدمة 
A0‏ 
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ومند الغزالي اخذدث تنجلى مواقف القدماء من الفكر الفلسفي الذي اصبح 

الللهز الامثل لتراث الفكر العربي الاسلامي بما اقترن به » اقتران تفاعمل 
حنّدلي:من منجزات علمية في الفيزياءوالكيمياءوالغلك والرباضيات والجفرافية؛ 
وما كان لهذا التفاعل الجدلي من اثار وجدت نجلياتها في ما نسميه بالنزعات 
الادية . فقد اصبح الإتجاه الغالب لتلك المواقف هو اتجاه النرالي نفه ؛ وهو 
الي سلط ؛ سيف الارهاب الفكري الديني على الفقلسفة والفلاسفة ؛ وهو 
الي حدد ‏ الى مدى بعيد ب اشكال.النظر الوحيد الجانب الى هذا التراث 
ني مباحث المتكلسين الاشعربين المتأخرين وغيرهم وفي مؤلفات الوُرخين منهم. 
وقد لستثني من هذا الحكم ائنين بين كبار مغكري الاشاعرة : الشهرستاني 
مؤرخ الفلسفة الاشهر ؛ وابن خلدون . تأن.الاول كان نموذج الموُرخ الامين 
الحفيقة التاريخية لذاتها رغم احتفاظه بمذهبينه الاشعرية في ما بتصل بالراي 
لا في ما بتصل بالتحقيق الثاريخي . واما ابن خلدون فهو كمااشرنامن 
قبل 'بتميز بالنظرة ذات التو جنه العلمي في فهم الثاربخ + ولذا قلما تأسره 
النظرة الو حيدة الجانب . 


فير ان مواقف العداء للفكر الفلسفي كانت اسبق عهدا من زمن الغزالي » 
إل سبقت زمن ابي الحسن الاشعري نفه . ولكن الفرق ان هذه المواقف 
كالت نصدر اول الامر عن استشعار « خطر» الفلفة على العقيدة الايمالية: 
أو على الايديولوجية السلطوية في الاساس ».دون معرفة بنوعية هذا «الخطر») 
إلى بناء علىاوهام مبعثها نزعة المجافظة بحد ذاتها اولا » وتحريش ذوي السلطان 
الزسمي وحاملي ايديولوجيتهم ثانيا ٠‏ وبعد ان اصبحت المعارف الفلسفيسة 
جرءا عضوبا في البنية الفكرية العامة منف القرن الثالث الهجري ( التاسع )+ 
اصبحت مواق العداء للفلسفة تصدر عن. ادراك صريح ووضوح معر ئسي 
بحد”دان ابعاد الخطرعلىالانديواوجيةالمسيطرة من الانجاهاتالفلسفيةالجديدة. 
أعني بها الاتجاهات التي تعتمد الحقيقة الفلسفية اساسا لفهم المالم . ان هذا 
النلوع من الادراك ووضوح المعرقة هو .ما قامت عليه مواقف التيار الاشعري 
رامظم ممثليه : |الغرالي )1( 





.)١(‏ ظهر بين عهدي الاشعرى والغزالي بعص هنحماوا رابة العداء:الشديد للفلسفةعلى غير هنا 
الأساس من الادراك والوضوح المعرفي : بل بالعكس : على الجهل العجيب بالعارف الفلسفية, 
باكر مثالا طريفا لذلك مما كتبه جمال الدبن.ابو بكر محمد بن العباس الخوارزمي (- ۲۸۲ ها 
47 ) في كتابه « مفيد العاوم وهييد الهموم  »‏ المطبعة الشرقية 1۳۲۸ د > ص ١۲1ات‏ . 
فال ؛ « .. وهم اي الفلاسفة . قوم من البونانيين تحذلقوا في المقالات حتى. وقعوا فسي 
رادي الحيرة والخباط ‏ وهو كالجنون ليس به وتحيروا في الالهيات © وبنوا مقالاتهم على 
التشهي المحض والدعاوي الصرف + ويزعمون انهم اكبسس خلق الله » وسياق مذعبهم بدل على 


of 


من القرن ألثالث الفجحري الخدت مواقف العداء 
مكافحة الفكر الفلسفي حتى فرض على الوراقنين 
( نساخ الكنب ) ان يقسموا بأن ان بشتغلوا باننساخ اي من كتب الفلسفة. 
فكان من اثر ذلك أن هجر الوراقون مينتهم )١(‏ . أنة تاريخ هذا الحادث يشير 
الخبار الاشعري ؛ كما ان هجر الوراقين مهنتهم اثر.هذا الخادث ٠‏ 
الفكر الفلفي بلغ المدى الذي ادى الى تعطيل مهلة 
0 ان هذه الكتب كانت الاكثر 


ني الثلث الاخير 
للفلسفة تزداد تشددا في 


الى زمن نهوض 
بشیر الى ان انتشار 
الوراقين لنعهم من انتساخ الكتب الفلسفية ؛ بععتى 
رواجا حينفاك . 


اما التظر الو حيد الجانب الى فلسفة ذلك العصر فيتمتل © لدى القدماء 
بأساليب مختلفة تلتقي جميعها » و معظمها » على نهج قكري مشترك تسوده 
الفبية والذاتية والميتافيزيقية ( السكولية ) . 


إن اول ما نلحظه من تجليات هذا النهج ما يروى منتفسيراتهم لحركةتقل 
العلوم الفلسفية التي نشطت في عصر المأمون ٠‏ فقد شاع بينهم تفسير ابن 
الخدم )— Ao‏ ه/ره 11 ) بان المأمون رای في منامه ارسطاطاليس فسأله» بعض 
الإسكلة » فلما نهض المأمون من منامه طلب ترجمة كتب ارسطو » فكتب الى 
ملك الروم ياله الاذن في انفاذ ما يختار من كتب العلوم القديمة المدخرة في 
يلاد الروم فأحابه الى ذلك بعد امتناع » فأخرج المأمون جماعة » منهج الحجاج 
بن مطر واين البطريق وسلم صاحب بيت الحكمة وغيرهم » فأخذوا مما وجدوا 
ما اختاروا 6 قلما حملوه امرهم المأمون بنقله »فنقل () . هكذاء بمشل هذا 
الاسلوب من التفكير الغيبي والذاتي > بل بمثل هذه البساطة والسذاجة»؛ قسر 
هذا الؤرخ حركة تاريخية عظيمة الاثر في تطور الفكر ألعربي - الاسلامي ٠.‏ 
الرخين العرب الاسلاميين اللاحقين لابن النديم تناقلوا 
ملمات الامور عندهم » فلم ببق اذن 
سلوبية: العامة في فهم احداث التاريخ 


والاغرب من ذلك ان 
عنه هقا التفسير دون متاقشة كأله من 
تفسير فرد » بل اتخذ صفة الظاهرة الا 
آل ع 

انهم اجهل خاق الله واحمق الناس 
شعبة من شعبهم (...) وكانوا يترهبون لقطع النسل» ورئيسهم 
لوسى بن عمران رسول الله وكليمه : « كل شيء تقوله اصدقك فيه الا قولك : كلمني عل العلل 
انظر الى اعتقاد هذا الخبيث كان يكذب رسول الله وبعتقد ان الله تعالى لا له كلام البته (...2 
و بعتقد ان العالم قديم . واخوائه » كارسطاطاليس وسقراط وبقراط وجالينوس ». كلهم ملاحدة 
العصر وزنادقة الدهر يقينا (...) فهم مششركون ملحدون لمتهم الله » !1 

)١(‏ ابن الاثير : الكامل ب ج ؟ » ض 1۹۲ ء 

؟) ابن النديم : الفهرسث » ص 548 , 


واساس الالحاد والزندقة مني على مذهبهم » والكفر كله 
'فلاطون اللحد ثعنه الله قال 
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١‏ 3 ة هذه الظاهرة 

0 0 هذه الظاهرة الاسلوبية حجبت ع. اوللك المؤرخين حقيقة 
0 0 جبنت عن بون عجفي 
بين الفكر العربي ‏ الاسلامي و ١‏ العلوم القديمة  »‏ اى الفلسفة وما 
يتبعها من علوم المنطاق والطبيعةوالرياضيات والطب ‏ بدات قبل 
ORES‏ لديا ب ل بدات قبل عصر المأمون؛ 
6 لظ ن يحلم هذا الخليفة حلمه «التاريخي» ! لكي تبدا. . نقول ما 
نت ننتظر ذلك الحام ؛ لان ظروف حركة التاريخ وما خلقته م 35 


اجتماعية وتفاعلات من ضرورات 


: 0 فكرية وحاجات حضاربة ؛ هي التي عقدت تلك الصلة » 

إصوره موضوعيهة ؛ خلال القرنين الاو لين 5 

E‏ لين ولين للمجسرة تدريجا » وما كان 

۴ اليس ان «یحظی» بلقاء المامون فيمنامه لولا ان هذا الفیلر ف ان 

1 ١ ْ ا‎ 

دوجودا بالفمل في العالم الفكري لمجتمع الخلقاء العباسيين الدين سبقوا ال ١‏ 

ا حلمه «الخلاق» ! ٠‏ ليس هذا الكلام استهزاء لسوت 5 ْ ا 

a 8‏ 1 “د 

3 ى دوره النظيم حقا في تطوير تلك الصلة » ولكنه اداه استجابة لظلرو ف 
بمجتمعه و ره لموضوعية ؛ لا استجابة لحلم طارىء او لمصادقة عابرة 4 1 

ارادة ذاتية . 000 


١ نرى' هذا النمج بتجلى كذلك ؛ ولكن باسلوب اخر ؛ في النظر‎ O 
لعقل العربي»" من حيث قابليته المعرفية للفلسفة اي ا‎ ١ 
لنظر العرقي . هذا الاسلوب بدا القاضي صاعد الاندلسي ( ج‎ 6 
١ ِ 1 استخد‎ ) ۱۰۷۰ 
دامه بصدد الكلام على العلر عند لعرب قائلا : « ... اما‎ Aa 
يشحهم الله عر وجل شبئا منه + ولا هيا طباعهم للمناية بهء‎ E 
من ضميم العرب شهر به الا ابا إوسقا يعقوب ين اة‎ 
١ نا يونفمد ري به بن‎ 01 1 0 
E دي واب محمد الحسن الهمداني » (1) . واضح من‎ 
EES من تاريخ الفكر العربي حتى مرزحلثي الكندي والهمداني ان القاضي‎ 
لجاهلية العربية كما هو الظاهر من سياق كلامه و‎ a 
الكتاب ء بل جعل الحكم مطقا ينلبق علن المرب كجدس مي البشر > في كل‎ 
رة سید‎ eS E EOS وسترۍ‎ 
تی جیا وب الفكري العر قي بتردد استخدامه في معالجة الفلسقة‎ 
الاسلامنية لدى غيرإلقاضي ضاعد من القذ م ا ولذى الباحد‎  ةيئبرعل‎ 
باحثين‎ 





)١(‏ القاضي ن : طبة کر 
صاعد بن احمد الأندنسي : طبقات الا لهمدا 

١‏ ا : 2 هم + ص .۷ , اما ا ني آلدې بز 

ع عد هنا فقد ذكره القفطي في الخبار الحكماء وقال انه مات في چ مشا : 

۹1+ وهواب أي الهمداني ‏ مؤلفن كتاب ب سرائر الحكمة ب وكنا : 1 

وکناب 


وله مباحث فلسفية عن : انساب حمير» 


امل 
/ العالم وعن قواعد الملطق والكلام - E‏ 
الحضارة الاوروبية »> ص ۲۷ ى والكلام ‏ راجع العقاد : اثر الغرب في 


« 


المحدتين من العرب والمتشر فين ١ل‏ . فالقضية عند صاحب اطبقات الامم 
هي اذن ان العرب اجلس» غير قابل بالطبع والفطرة لتلقي علم الفلبقة أو 
لتلقي اإنحة الالهية في هذا اللجال . واذ هو استثنى الكتدي والهمدائنتي 
من هذا التعميم » فاتما كان الانعثناء للندليل على وحود القاعدة. ذلك يعني 
مع ذلك ان ماحب ١‏ طيقات الامم ١‏ يضع فاصلا بين قلاسفة التراث على 
اماس الائات القومية الإصملية » ندليل الثضض الذي نتحدث عنه اولا ؛ويدليل 
الام والاعجاب اللدين اضفاهما :على القازابي في مكان آخر من الكتابر(ص؟07) 
اليا لاعتباره الفارابي ذا اصل غين عربي . ان. الفصل بين فلاسقة هذا التراث 
بناء على ,اختلاف الاصول القرمية» هو - عدا كونه ينضمن نظرة عرقية مرفوضة ' 
ملميا ‏ يتشمن كدذلك فكرة تفتيت وحدة التراث الفكري العربي ب الاسلابي. 
وهي وحدة غير قابلة للتفتيت والتجرىء على اسالى عر قي اظلاقا . ذلك ان 
هذه الوحدة قائمة على قاعدتين متلازمتين ثلازما جدليا تاربخيا وموضوعيا » 
هما : العربية » والاسلامية . هذا التراث عربي كله ميا انث الأول 
القومية لنحتجيه ٠.‏ هو مربي لا من خيث لفته مجرذة ؛ بل من حيث ان نتاءة 
اللغوي هو في الوقت نقسه بتاء تكري واجتماعي وسياسي معاء ؤهؤ ايشغنها 
بناء فيلو لوجي وانلتولوجي وسيكولوجي في آن واحد . اما أسلامية هنا التراث 
فهي مرتبطة بهذا البناء بكل علاقانه الداخلية هذه ازتباط كيئونة وضيرورة . 
فلا اسلامية للتراث منفصلة.عن عربيته . لهذا كله لا بصح النظر الى مدعي 
هذا التراث على اساس ان هذا عربي وذاك غير عربي . بل الصحيح ان كليم 
عر بي ثقافيا وفكريا » وكلهم اسلامي كذلك ؛ وهذا الشمول ينتظم غير 
السلمين ممن اسهموا في صنع هذا التراث بأي شكل من اشكال الاشهام 
المعروقة تاربخيا ( كترحمة الثقافات والقلسغات اليونانية والغارسية. والهندية 
مقلا ٠.)‏ 


م وقد وقع الشهر ساني نغسه في اسن نوع آخر من اساليب النظر غير 
الواقعية وغير العلمية الى هذا التراث . .يقول الشهر ستاني عن ١‏ المنأجرين 
من فلاسغة الاسلام» انهم « قد سلکوا كلهي طر بقة ارسطوطاليس في +ميمع 
ما ذهب اليه وانفرد به »> سبوى كلمات يسيرة ريما رأوا قيها راي افلاطون 
والمتقدمين ٠‏ ولا كانت طريقة اين سينا اذق عند الجماعة ؛ ونظره في الحقائق 
س دد » > 
)0( يسنشني من القدماء هنا ابن خلدون » ,فهو لا برى في. طبيعة العرب قصورا مسن لاف 
الفلسفة » لانه لا يصنف الغابليات العرفية للشبعوب على اسبابي عرقي» بل هو: بردها. الى 
» والى هبه العوامل نفسها يرد واقع.كون اكثر الفلاسقة 


عواهل طبيعية: واجتماعية ‏ العمران - 
:الاب السادس ؛ الفصل الثالت عثر » ط ابيردت 


في تراثا هم من.غير العرب .راجغ المقدمة 
ص .۸1 - ۸11 = ۰ 


ا 


EE 5‏ 
فرص * ت لته 2 ضت 

رت نفل طربفنه من كتبه ( ... ) واعرضت عننقل طرق الباق 
aR i 0 378‏ واعر عن ف الباقين» 


من الانصاف العلمى. للشمهر ستانى ان 

الانصاف العلمي للشهر ستائي ان لا تقصر الكلام هد : 
الاساوبي :الذي ناخذه عليه في هذا النص » او هذا ررمي و 
هلينا.؛ قبل شرح اماجد » أن نحدد الدور ١‏ لشهر ا 
ا ور الكبير الذي اداه الشهرستاني )١(‏ 

. فان کتابه لا ال حميز شيه 
| الفنسف كتابه الملل والنحل» (؟) _يتميز بان كان اث 

و في صيرورة تاريخ الفلسفة علما . وقامت ا 
و اس ود ب 1 3 3 

ا a SIGE‏ . وببدو أن المؤلِف كان 08 
يبعرفة جيدة لصادر ممله > وقد فسر قلتقات اليونان والقرس اليش ود 
وألمرب بصورة متساسلة تتميز بخصائصها .. ان لهذا الممل تضلا كبير 
+ ية من حيث انه حاول وفبع الحد الفاصل بين | لد ير /والفاسفة 2 هذا 
e U‏ 0 7 7 3 
0 ان سفة تيزم في ترتيب الوآد عندة فقظ٤‏ بل بر 
١ 5‏ الى الم الخاص الذي اعتمده الشهزستاني ف 3 ا 
ا فقد كان هذا المبدا بحد ذاته » في تلك المرحلة التاريخية » ذا ام 
ا فهو قول في مکيل الجزء الثاني من الكتاب : « الاب 
لوول + امل اوا وا دق الصابلة » والفلاسفة > وآراء المرب ذ ب 
جاهلية ؛ وآراء الهند . وهؤلاء يقّابلون ١‏ نات تة ناد كما 

ا ا 1 يقابلون ارباب الديانات تقايل التضاد 
0 واعتمادهم على الفطر السليمة ؛والعقل الكامل؛ والذهن الصافي٠())‏ 


1 ارتاي بهذا النص لم يضع فاصلا بين الدين والفلسفة تسب 
امار ر بان اعتماذ الفلاسفة, على : « الفطر السليمة ؛والعقل 
والذهن الصافي»» ولا بناقض ذلك ما وصف به الفلاسفة » من 
وطبيعيين والهيين ؛ بعد ذلك © من اوصاف نه بتسخیفهم ا 
عن كونه ينطلق بدراسته الفلسغات عن كزنه مسلا اشعر ىا الل سيت 
بكفي منه انه فصل بين الدين والفلسفة + واعترف اف ر ا ان - 

مبادىء لا تنكرها: ضاف الى ذلك ان الشهرستاني SER‏ . 
2 عن بم علئ اشاس التيارات: © لا على اساين TE E‏ 
الحض ٠‏ وها من اكبر الفضل الذي قدمه لحركة تطور تاريخ الفلسغة.' فقدا 





)١(‏ الشهرستاني : . تحقیق 

e E ۰‏ نيق كيلاني 117١‏ 2 ج 1 2 ص لها ذو( 

1 اي القرنين الخامس والسادس الهجربين - ٥٤۸۷۹‏ ه / 1م 3 
چ نين الخامس و 13 ما 
طبع «الملل والنحل» للشهرستاني في لندن 1۸6١‏ » وفي لزغ 1۹۲۴۳ القاهسر 

DE‏ 4 ل وفي القاهسرة 

0 2 ب لنصل لابن حزم » وفي القاهرة ابضا مسقلا 19551 

) الشهرستاني : المصدر السابق » الطبعة نفسها ۽ ۽ ۲ »> ص ٣‏ : 


الام هس 


صنف الفلاسفة الى ١:‏ الادبين او الطبيعيين الذبن قال انهم يمتمدون المالم 
الحوس وسماهم بالطبيميين الدهربيين . ب - الا 
الالهيين الذين قال انهم قد ترقوا عن المعسلئوس وائبتوا 1١‏ سول 
ونفوا الاحكام والشريمة والاسلام » وانهم قالبييتؤاً عن الشرائع بأنها امور 
مصلحية عامة وان الحدود والاحكام والحلال والحرام امور وضعية ؛ وعمسسن 
امحاب الشرائع انهم رجال لهم حكم عملية (1) . وفي تقسيم اخر سماه 
التقيم الضابط قال : © بين الناس من لا يقول بمحسوسس ولا معقول ؛ وهم 
الغتطائية.. ومنهم من يقول بالمحبيوس ولا يقول بامعقول © وهم الطبيعية. 
ومنهم من بقول بالحسوس والمعقول ولا يقول بحدود واحكام » وهم الفلاسفة 
ا من يقول بالمحسوس والمعقول والحدود والاحكام ولا بقول 
بالشربعة والاسلام » وهم الصابئة . ومنهم من يقول بهذه كلها وبشريصة 
0 واسلام ولا بقول بشريعة نبيئا محمد : وحم المجوس واليهود والنصارى ٠‏ 
ومتهم من يقول بهذه كلها وهم الملمون » (؟) . 


بيكن ان نرى 4 في محاولة الشهرستائي هذه ايضاء خطوة أولى نحو 
تمييز الفلاسفة الماديين من الفلاسفة الثاليين . وهنا نلحظ تميزا اخر له في 
«الملل والنحل» » هو كونه ينظر للفلسفة كمبرح للصراع بين هاتين المجموعتين 
من الفلاسفة : مجموعة المادبين » ومجموعة الكثاليين . آن هذا مبدا فام جدا 
كذلك بظهر قي تلك المرحلة من تاريخ الفلفة ؛ لان معنى ذلك ان هذا الؤرخ 
قد حاول اكتشاف الصدر والقرة المحركين اتطور تاريخ الفلسفة . ان كل هذه 
المبادىء التي تحدثنا عنها تجمل تاريخ الشهرستاني للفلسفة في مستوى رفيع 
من الاهمية © لا مى حيت الواد الكدسة قيدة بل من حت وفعت فه امن 
للمبادىء الهامة جدا في اساليب البحث 2 وهي المبادىء الثي طورها » بعد 
ذلك » الفلاسفة الاخرون في مولفاتهم . 


ان هقه الميزات الجليلة الشأن للشهرستاني مؤرخ الفلسفة ؛ لا تمئع ان 
نجد عتده ماخقا اسلوبيا في النص السابق المتعلق بقلاسفة التراث العربي - 
الاسلامي . قان القول بانهم سلكوا كلهم طريقة ارسطو في جميع ما ذهب اليه 
وانفرد به سوی كلمات يسيرة ربما راوا قيها راي افلاطون والتقدمين؛ هو 
نول بخالف اقواقع ويخالف النظر العلمي في علاقة التفاعل بين الثقانسات 
الختلفة بوجه عام ؛ فضلا عن الغلسفات الختلفة . اما من حيث الواقع فان 
— 
(1) الصعر تقسه ©» ص 9 . 
E ENN‏ 


- o 


الدراسة المتعمقة لهؤلاء الفلاسفة نكشف عن مخالفات كثبرة عندهم لطريقة 
ارسطو : رغم انهم لم يبعدوا عن النهج الارسطي بصورة حاسمة + كما نكشف 
ان للافلاطونية المحدثة تأثيرا جايا في أسن نظرياتهم © ولا سيما ما يتملق 
بنظرية الفيض . وفي كتابنا الذي نقدمه هنا > محاولات للكشف عما انرق 
به فلاسفة ترائنا عن ارسطو وغيره من الفلاشّفة المتقدمين . بل حتى اذا اخدنا 
بالزعم القائل ان اعمال فلاسفة هذا التراث اقتصرت على الشرح والتفسير 
النضوص الكلاسيكية » نأن النظرة العمبقة الى الشرح والتفسير هذين تكشف 
عن القيمة المتميزة التي احتوباها . فأن الشرح والتفسير عندهم كانا يتحولان 
الى عمل إبداعي خلاق مستقل ؛ لانهما كانا بتيحان احيانا بسط افكار جديدة 
كل الجدة بحيث تبرز التواة الاولى لنظريات جديدة وتخلق المقومات لنشوء 

واما من حيث علاقة التفاعل بين الثقافات المختلفة»: فقد سبق ان اشرنا 
في هذه المقدمة (ص. )) الى ان تأثير ثقّافة خارجية في ثقافة داخلية لا بمكن 
ان بتحقق الا من خلال العوامل الداخاية » اي من خلال الظروف الخاصة التي 
ترتبط بها الثقافة الداخلية ؛ وهي ظروف متنوعة : اقتصادية واجتماعية 
وسياسية وفكربة : وقي اساس ذلك نوعية علاقات الانتاج والنمط التاربخي 
الخاص لهذه العلاقات + ان ذلك سكل قانزنا موضوعيا خاملا . فليس من 
الطبيعي اذن ان تكون طريقة الفلاسفة المرب الاسلاميين في القرون الوسطى 
وقي مجتمع توده علاقات الانتاج الاقطاعية ونمطها الخاص في ذلك المجتمع؛ 
هي نفسمها طربقة ارسطو وهو الذي يعكس في فلسفته وتفكي ره خصائص 
التاريخ القديم والمجتمع العبودي/الخالص . صحيح ان ليس من حقنا ان طالب 
الشهر ستاني © في مرحلته التاريخية » بمعرفة هذا القانون فضلا عن تطبيقه› 
غير انه يمكن مطالبته ؛ وهو الؤرخ الثميز بكل تلك الميزات الهامة التي 
اوضحناها منذ قليل ؛ ان يرى في اعمال فلاسفة التراث العربي ‏ الاسلامي 
ما يسستقلون به عن ارسطو وعن غيره من الفلاسفة « المتقدمين» » وان يرىكذلك 
ما يستقل به كل من الكندي والفارابي ؛ مثلا » عن ابن سيئاء فلا يكتفي بعمرض 
طريقة ابن سينا ويعرض عن « نقل طرق الباقين» بحجة ان « كل الصيد في 
جوف الفرا # »وهيحجة لا تثبت قضية فلفية )اوقضيةتاريخية بالاقل . 

لقد عنبينا بهذا المأخذ على الشهر ستاني 6 لاله تعبير عن اسلوب شاع 
في معالجات القدماء )١(‏ لتراث الفلسفة العربية ‏ الاسلامية نجد له نماذج 





)١(‏ وهنا كذلك نسنثني ابن خلدون . ففي كلامه على نقل الفلسفة اليونانية الى العربية 
بقول : ١‏ ... وعكف عليها النظار من اهل الاسلام وحتقوا في فنونها » وانتهمت الى الفاية 
انظارهم فيها او خالفوا كثيرا من اراه المعلم الاول ( ارسطو ) واختصوه بالرد والقبول لوقوف < 


ذاه - 


كثيرة مندهم » مثلما هو اسلوب شائع كذلك في مباحث المستشر قين والعرب 
المحدثين عن هذه الفلسفة ٠‏ 


ل نموذج آخر في طريقة فهم انتراث ١‏ أن لم نقل : قي اسا ب 
القدماء : هذا النموذج يمثل تيارا سلفبا ظهر ليقطع حتى «الشعرة» التي 
ابقاها الذهب الاشعري كصلة شكلية بين المنهج العقلاني للمنطق والفلسغة وبين 
المنيج. السلفي . كان ابن الصلاح ( ۳ ه) اول 'الآمن؛ اشد الثقهاء المنأخر ين 
نطر فا بين ممثلي هذا التيار . وقد اشتهر ابن الضلاح بفتواه [لعروفة التي 
اعلن فيها تحريم الاشتغال بالمنطق والفلسفة ((). اما المنطق فلانة « مدخل 
الفلسغة » ومدخل الشر شر“ 0 . واما الفلسفة فلأنها الثر تسه + فهي ١‏ اش 
السقه والانحلال » ومادة الحيرة والشلال :6 ومثار الزيغ والزندقة (٠..ء)‏ 
واما استعمال الاصطلاحات المنطقية في الاحكام الشرعية : فمن المنكرات 
الستبشعة والر قاعات المستحدثة ٤‏ وليسس بالاحكام الشرعية _ والحمد لله س 
أفسقار الى المنطق اصلا . وما يزعمه النطقي للمنطق من امر الحد )١(‏ واليرهان 
ففقاقع قد اغنى الله عنها كل صحيح الذهن ... الح ا (۳) .واستهدف ابن 
السلا .> في محاربته المنطق. والفلسفة © حتى الغزالي ابا حامد تفا در 
عله اله أي الغزالي ‏ في اول مقدمة كتابه « الستصفى» عن المخطق - من 
غير ان يذكر اسم المنطق ‏ بانه « مقدمة العلوم كلها > ومن لا بحي بها ( اي 
للسس ميت 
الشهرة عنده ۽ ودونوا في ذلك الدواوين » وادبوا على من تقدمهم في هذه العلوم » وكأنمن 
اكابرهم في اكلة ابو نصر الفارابي وابو علي ابن سينا بالمشرق والقاضي ابو الوليد بين رشد 
والوزير ابو بكر ابن الصائغ بالإندلس ء الى آخرين بلفوا الغاية في هذه العاوم  »‏ المقدمة : 
الباب السادس» الفصل الثالث عشي » ص 4۸1١‏ ط بيروت - . ولا يناقض هنا ألرأي ما قاله 
خلدون نفسه د الفصل الخامى عشر من الباب نقسم » ص 511 - ن 1 

۴ أيه ٠١‏ حذو التعل بالثمل الا في القليل» . ذلك 
الكوني خاصة » دون الفلسفة 


ابن 
اخذوا بمناهبالمتقدمين وامامهم ارسطو متبعين دا 
لان ابن خلدون انما يعني في العبارة الاخيرة ما يتعلق بالتظام 
بُعامة . وهو هنا في معرض الرد على افكار الفلاسفة شان عالم الافلاك ٠‏ 

() النص الكامل لهذه. الفتوى نشور في كتابا فتاوي ابن الصلاح في التقسير والحديث 
والاصول والعقائد  »‏ القاهرة 164 ه» ص ٠ ٠٣-۲۲‏ 

définition gı Term’ (wy 

بم) لابن الضلاح فصة قيل انها سبب عدائه للمنطق » 
الوصل ليتعلم فيها النطق على محدلها كمالالدين بن بونس 


تشول القصة : انه كان رحل سرا الى 
الموصلي المعاصر لابن خلكان ( 151١‏ 


بهده المقدمة المتطفية ) فلا ثقة 
ل O E O‏ ن الصلا 
فد عدا بن لغزالي في بيان له عن اشياء مهمة انكرت على النزا 2 
و 0 1 4 . ْ 
0 0 عل ا وغيرهم من الشذوذ في E‏ 
3 إلى على المنطق واحدا من هذه « الاشياء اأهمة» 5 


آ ]ا بعد ابن الصلاح ؛ حمل راية هذا الثيار ا فی« شت E‏ 
الدين بن المبامس احمد المهرو ف بابن تيمية ( 0 5 ا ا 

9-5 ان الباحثين .في التراث » يقترن بتلك الحرب الزد,‎ aL 
ا جبهتين : جبهة الخصزمة لمذهب الاشعرية  انطلاقا ماع‎ 
س ۴ ولمذاهبالمتكلمين بعامة (6)؛ وجبهة الخصومة السا ا‎ 

والفلسغة . يقوم منهج ابدتيعية 6 من حيث الاساس العا و لا رسعلي 
بمنوان كتابه « موافقة صريح المعقول لصحيح المتقول » (د) 1 ال 
نقله من نصوص الاسلام يجب ان. بواققه العقل لا محالة . a A‏ 
ند نأك امل واكم العلا اتی ته 
م لنض المتقؤل 2 ؤاما :اذا لخطال الا ا 
فالرجع هو التص ؛ دون العقل . على اساس هذا اليا بس حش اين 
ا شیر ان این اة لو لف کر ین و ا و 
ت قعل این الضلاح في تحريمه الاشتفال بامنطق: 4 يا جاه ا منطىق› 
و 0 ا اسن المنطق الارسطي وتطبيقاته 'في e‏ 2 
٠ SRE E‏ وهوا براجع :في ملاقشثه شك الى ذلك 
م ٠.‏ فان منطق الارسطيين عنده مخالفٍ للنصوص الاسلامية 





)١(‏ الغزا : الست 

: 0 الستصفى من علم الاصول ل الفاهرة > المكتبة 'التجار 
اجج بن تيمية : شرح العقيدة الاصفهائية » ص ٠٠١۲‏ 1 

دش( نسية الى الامام احمد بن حنبل ( 5141 ا ا 


بة الكبرى 1۲١١‏ ھ ص. 


٠ 0‏ وهو المذهب الاكثر تشددا في ت E N‏ 
0 في كلام لابن تيمية نافدا المتكلمين بمن فيهم من اتر E‏ الفكر العتزلي . 
E 1‏ ... أعرضوا عما في القرآن من'الدلائل العقلية 0 ؛ 0 7 
لتم في" أصول الدين احزابا يتكلهون في جنس النظر ل ES‏ > صساروا 
اق اال ز ماري سين جنس الدليل: وجتسن. العلم بكسلام 
(o)‏ طبع الكتاب في القاهرة سنة ۱۳۲۱ ها E‏ 
60 من مؤلفات ابن تيمية في الرد على مد 5 
اي - القاهرة ب وناقشي منطق ارسطو ايضا 0 EEE 1 i‏ 
امثفول ٠‏ » كما ان بعاس كتبه الاخرىتضمن اراءه في ا 0 9 


= 


ف بالشرورة ‏ في منهج ابن تيسية ‏ القل 
0 ا رمك E‏ ا يدور 
حت اد الحده والقياس. ذلك بان حلا ای ی ن 
طرق الحصول على نوعين من العلم : العلع E E‏ التصديقي . وابن 
جمل الحد طريقا للعلم القصد ركا وا ر ر وون اليا الارر علي “ريق 
تيمية يبعل کون الخد د ب ر الأول ».و'دث 3 التصور .في آالحد » 
O r UE ah‏ كذب في النفي 
5 طريق التصديق بالقياس . فان « كل هذه اوی E‏ 
والايات : فلا ما نفوه من طرق غيرهم كلها باطل» ولا ما اثبتوه من 
عل ١‏ جه الذي ادعوا فيه » (۱) ۰ ۴ 
ان اهم ما تند اليه ايى تيمية من حجي في بطال E E‏ 
فا يتصل بمذهبه بشأن علاقة الماهية يالو جود ٤‏ ي- a a‏ 
العام بالخاص . فهو يضع قاصلا بين الماهية ( الي - العام e‏ 
رجي ٤‏ لله لبس العامية ندم وی وچو ا ی ر ی ر 
الخارج فيختص به الجزئي » اي افراد الماهية الى افلاطون ( الاهيات : المثل ) 
خان ا للعاضيات الجردة > ثما. هو مؤدى لظرية ا 
لا جود لها مقارنا الوجود ال مشو مد بين العام والخاص : 
لاسلانين 30 0 8 قم Be e‏ الخارج ٠‏ على هذا 
الاول لا وجود له الا في الدهن ٤‏ والثاني لا وجود | يك ل ا 
ااا يني Eg E!‏ 2 للحد ال FF‏ ۽ ای ان الصفات 
هذه مبنية مندهم على كون الداقيات هي الكونة | ا ا 
الذائية للمحدود داخلة في قوام ماهيته » وهذ يي ار عار 
أن تكو ماهیات الآقياء » آي حقائها » ١ a‏ 2 وللوجود. العيني 
ان يكوث وجودها الخارجي هذا مغايرا وجو ا بأنها تفريق بين الماهية 
e‏ 1ك ديشي سحا اسراف 
جودها ( يقصد وجودها الذحني / 5 0 2 اليا القول بوجود ماهيات 
على هذا النحو » هو موقفه من النتيجة التي بودي ا ا 
سر ی ی ا ا وق الا ا جود سد الى دن لمش 
الالاطوية و 2 ا 6 وس اقعية بالفعمل 
للمادة ( الهيولى ) لها ارتباط. وجودي امكاني سايق يما هو ماد* واف , 
)١‏ السيوطي ء جلال الدين : صون المنطق والعلام عن فتي المنطق والكلام ‏ القاهرة 11417 
) ج 2 
TAA‏ ,+ 
E CEN 9‏ مذ التثقول تاج ١‏ + ص ۱١‏ . 
(م) راجع ابن تيمية : موافقة صربح المعقول لصحيح 


ا 


(الصورة ) ؛ اي القول ‏ اخيرا - بأزلية العالم المادي > كما تعني نظربية 
الفيران والصورة في «الغلسفة الاولى» الارسطية . ان كلتا النتيجتين مخالفة 
للعقيدة الاسلامية في مسالتي التوحيد وحدوث العالم . على هذا يكون تقد 
ابن تيمية للحد المنطفي الارسطي نقدا دينيا قالما على ما هو مقرر في منيجه 
من اضرورة. « موافقة صربحالممقول لصحيح النقول»»؛ وليس نقدا منطقيا صرفا» 
أي لينس نقدا لفكرة الحد بذاتها كمسالة منطقية . وينبفي الاعتراف بان ند 
ابن تيمية لتفريق المناطقة المشائيين بين الذاتي .والعرضي من الصفات الني 
تدخل في تكوين الحدود (1) ؛ هو نقد أبجابي اقرب للواقع »لانه .. يودي 
الى نفي الاهيات الثابتة بمفهومها المثالي الميتافيزيقي ؛ وان كان نقده قائما - 
اساسا على هدم العلاقة الوجودية بين الماهية وشخصياتها الخارجية » 
لحصره وجود الماهية في الذهن. 
اما المحور الثاني لنقد منطق الارسطيين » وهو القباس » فان ابن تيمية 
بخصه بتفاصيل بغضها يتعلق بالقضابا المكونة للبرهان > وبعضها يتعلق يطرق 
الاستدلال المنطقية . وني مسالة القضاية يبذل ابن تيمية جهدا كبيرا لانبات 
بقينية القضايا التجريبية الخاصة والقضايا الاخبارية المثواترة » كوسيلة 
لاثبات يقينية الحديث ؛ يمعناة الاسلامي » في سبيل دعم مبدئه الاساس» اي 
١‏ موافقة صربح الممقول لصحيح المنقول » » منكرا على الفلاسفة عدم اعتراقهم 
بالقضابا المتوائرة كمصدر للعلم ,اليقيني وحضرهم هذا العلم بالقضايا النظرية» 
أي القضايا التي ينتجها القياس المنطقي العقلاني (؟).. ومن جهة اخرى بتر 
ابن تيمية على الفلاسفة قولهم بأن العلم اليقيني هو نتاج البرهان العقلي النطقي 
وان القضايا التي بنتجها البرهان هذا لا تكون الا كلية. انه ينكر عليهم ذلك 
بناء على مذهبه من ان الكليات لا وجود لها الا في الذهن » وانه لا وجود في 
الخارج لسوى الاشياء العينية ١‏ الجزئيات ) ٠‏ من هنا كان البرهان اللنطقني 
د في مذهبه ‏ لا يفيدنا الغلم بشيء من الموجودات الخارجية. ١‏ . .. واي كمال 
للنغس في مجرد تصوز' هذه الامور العامة الكلية اذآ لم تتصورا اعيان الوجودات 
المعينة الجزئية» واي علم في هذا برب العامين الذي لا تكمل النفس الا بمعر فته 
وعبادته محبة وذلا» 9) . فمنثا نقده الفلاسفة هنا » هو أن الله وحود معين 
وليس كليا » لان الكلي يستلزم التعدد في افراده :.. وهلا بخالف عتيدة 
التوحيذ . فاقتضى ذلك ان ينفي أبن تيمية يقينية العلم الكلني © وينفي ان 


البعان النطقي.يفيد علما حقيقيا (5):. على ان خطا ابن تيمية » في كل 





راجع ابن ثيمية : موافقة صريح الممقول 0٠6‏ ساج 41م ص 1242155 
)0( ابن تيمية : الرد على المنطقيين »)ا ص ٠.,۸‏ . 

(۲) الصدر السابق » ص ٠١۲‏ , 

()) الصدر نقسه »4 ص هم( . 


f~ 


معادلانه هذه يكمن في الاساس الذي. بنيت عليه وهو انه ينكر كون الماهينات 
( الكليات ) موجؤدة في الخارج:ضين الوجودات الجزئية ء اي ان اسباس 
معادلاته كلها هر غياب الحل العلمي لمشكلة العلاقة الوجودية بين: الكلي وإلجرئي 
( بين العام والخاص ) . من هنا يستمر ابن تيمية في ميغاولته :اينات کوت 
المقدمات الكلية للبرهان النطقي الارسطي ليسنت كلية لي 0 
ورغم كل الجهد الذي عاناه في سبيل ابطاله الاعتماد على القضاكٍ لكلية ٠6‏ 
ببالي أن يناقض نفسه في مقالتين له : واحدة في القضابا الذيري يبي 
بول انه « في المواد العلومة باقوال الانبياء » بظهر الاحتنياج الى القضية الكل 

ومن امثلة تلك القضايا الكلية قول الرسول صا عليه دسل 1 

1 » (؟). وثانية في قوله بأن ادراك الكلي ١‏ من اخص 2 اث 0 
فارق بها الحى ؛ اذ الحس لا بعلم الا معينا © والعقل أيدركه كليا؛ مطلقا»(5) 
ولكن اعترافه بالقضية الكلية في مقالته الاخيرة يقترن بمو قف RR‏ 
أذ ز اه ف وده على النطقيين يقرر ان الجزئيات المعينة من العلم وهي ١‏ 

ا هي وحدها الحقائق الكائنة في جزلیات الاشياء الخارجية » وغلى 
هذا يستنتج نفي الفائدة من الكليات لانحصار وجودها في الذهن . واستنتاجه 
النهائى هنا » هو ان العلم الذي يعطيه البرهان المنطقي ليس علما بما هو مو جور 
بل بما هو ذهني صرفا لا تحقق له في الخارج (6) . اما النقد الذي وجهه ابن 
نيمية لطرق الاستدلال امنطقي الارسطي ؛ قهو غبني ‏ اجمالا غلى اسنس 
تنده للحد الارسطي في التصورات ونقده للقضايا التي بتكون منهسا والتي 
بنتجها البرهان عند المناطقة الارسطيين في التصديقات : 


الواقغ ان كثيرا من المتكلمين الاسلاميين وعلماء اصول الفقه الاسلامني؛ 
كان هذا المؤقف من المنطق الارسطي بناء على موقفهُم من مسالة الحد في 
هذا التطق » أي بناء على تخوفهم مما بودي اليه الاخد بقكرة هذا الحد القائمة 
على اماهياث الثابتة » من ننائج تتعلق بميثافيزيقا الاسلام » كما ظهر ذلك في 
شرحنا لوجهة نظر ابن تيمية ٠‏ 


ص برز بعد.ابنتيمية تياران منالسلفيين: تيار يتابع اتجاهه تفلته» وتيار 
الى نابم الخط الاشعري في مخاربة الفلسفة والفلاسفة بسلاح الفلسفة 
تنما ا التيار الاول من اعاد اسلوب ابن الصلاح في تحريم النطق 
ی 

ر) ایا : ص ۴۰۱ .۰ 

() ايفا : ص ١١١‏ . 

(6) السيوطي : صون المنطق » صياا؟ . 

()) راجع كتاب الرد على المنطقيين » ص ٠٠٠١‏ 


- 


والفلسفة ؛ امثال : ابن قيم الجوزية ۷١١ 10١‏ ه ) والصنعانى |١١‏ 
أت ١ه‏ | + والسيوطي (9) 1 41١‏ ه ) . اما التيار الثاني ا الاشعري - 
فإذد جاء من المتخرين الممثلين له من مارس التفكير الفلسغي دون حرج ختى 
أن بعض الباحثين المحدثين وصف طريقتهم بأنها « توغلت في مخالطة كتسدب 
الإلسفة ؛ والتبس عليهم شان الموضوع في العلمين أ علم الكلام وعلم الفلسفة) 
وحجسبوه واحدا : واختلطت مسائل الكلام بمسائل الفلسفة بحيث لا بتميز 
اغيد الفنين من الاخر ؛ كما فعل البيضاوي (١‏ 941 ه١۱۲۸‏ ) في «الطوالع» 
وفضد الدين الابجي -(١‏ .هلا ه | ٠۳٠۵‏ ) في كتثاب الواقف » ()) . 


ان الطابع العام لمواقف القدماء من التراث الفكري الفلسفي ؛ بعد ابن 
ليمية الى زمن متاخر بتجاوز القرن السادس عشر الميلادي > هو طابع هذسن 
التيارين معا ؛ رغم الاستثناءات ذات الشأن الكبير . ولكن تيار الاشعرية ظل 
يختففل بمواقعه السيطرة ‏ بالاغلب ‏ على النشاط الفكري في هذا المجال؛ 
فأن كثرة شراح الكتب الكلامية والفلسفية البارزين ومؤرخي الفلسفة » في 
اأراحل المتآخرة ؛ هي كثرة اشعرية ؛ من ابن خلدون الى طاش كبرى زادة 
١‏ - ۲ ه/ ٠٠١١‏ ) (ه) . اما الاستشناءات التي اشرنا اليها فتتركز علسى 
المناخرين من نلاسفة الشسيعة الذين يبرز في قافلتهم الاخيرة صدر الديسن 
الشيرازي المشهور ب «بالاصدرا» او با« صدر المتالهين ( 1.0.۸۰ j a‏ 





)١(‏ الف ابن القيم الجوزية كناب ١‏ مفتاح دار السعادة ومنشور ولاية الامر والارادة )وفيه نقد 
شديد للفلسفة واحكام على المنطق بالتهافت ب طبع في القاهرة 1914 ب راجع ج 1 ؛ ص١1۷‏ - 
117 > ص موعسى]) سا. 

(1) للصنعاني كتاب ( ترجيح اساليب القرآن على أساليب اليونان ل طبع 1768 ه فيالقاهرة 
ب . والصنعاني من التكلمين الشيعة , 

(؟) المرجع الاساس لتفكير السيوطي كتابه ١‏ صون المنطق 0 . 

()) مصطفى عبدالرازق : تمهيد لتاريخ الفلسفة الاسلامية ‏ القاهرة 19414 » ص 544 . 

(0) طاش كبرى زاده مؤرخ فلسفة اكثر مله فيلسوفا , له كتاب « مفتاحالسعادة ومصباح دار 
السيادة.» طبع فيحيدر اباد : الجزء الاول هله سنة 1514 ه والثاني سنة .115 هءوهوكتاب 
بعرض فيه يطربقة نقدية تاريخ تطورمعرفة المسلمين بالعلوم. . وفي هذا الكتاب يصف « العاوم 
الحكمية )) ( الفلسفة ) بائها ١‏ العاوم الحقيقية التي لا تتبدل باخللاف الازمان وتجدد الماسك 
والاديان ) » وهو. يدخل علم المنطق فسمن «الملوم الالهية» » ويعقد الصلة بين الفلسقة والتموف 
حين يفول عن العلوم الحكمية انها قد تتحصل بالنظر وقد تتحصل بالتصفية ب يقصد تصفية 
الثفس بالرياضة والمجاهدة ؛ اي التصوف ‏ ',. ( مفتاح السيادة » ج 1 > ص ۳ .)١‏ 


(o— f} ٦ = 


۷ و .144 ) (1). والقصد من الاستئناء هنا آمران » هما اولا » كدن 
ر فة الفسيعة هؤلاء نظر واالى الفكر الفلسفيمن خارج كلا التيارين السابقين: 
الحنبلي» والاشعري؛ من حيث الاتجاه المذهبي المرف . وثانيا و 
من هذا الفكر يتسم ابالانسجام الدأخلي . ذلك بفضل طويعمم مقولاته وبفاهيمع 
ذات الطابع الميتافيز بقي وق طبيعة المفولاث ا الك 2 
النبوة والامامة بالاخص . لذا كان النشاط الفلسفي الشيعي جر ا 
ا ا ا ا ا اخ الحميمة بين النظرة 
الخامة ٠‏ ولعل اظهر هذه السمات تلك العلاقة الداخلية الحميمة بين ان 
الفلسقية والرو الذهصية . من هنا قراءى لبعض الباحثين » من شرقيين 
مدت قبن ()ء أن لفلسفة التشيع طابعا عرفانيا . غير ان ما دو فیا 
5 هذا الطابع انما هو مستمد من ذلك الانصهار الكلي في مفهوم 0 نم 
ور هذا الانصهار» بالاضافةالىالظرو فالتاريخيةالأسويقالتي تعرضب + ار 
لشم ف مختلف مراحلها + قد شحن التفكير الفلسقي الشيمي د ر 
وا اريت عليه ذلك الطايع الذي يقترب من الطابع العر فالسي. 
2 2 = 9 


نحن قصد هنا الشيعة الامامية الاثني عشرية بخاصكه » دون الاسماعيلية 
وحن 3 


٠ وغيرهم‎ 
ب‎ %# XK 


0 25000 1 
کان القسط الاوفر من هذا العرض النقدي لواقف القدماء ؛ موجها لى 
اإشتفلين منهم بالبحث الفكري » المنطقى او الكلامي او الفلسقي او الاصولي» 
5 ور منهم الا حين راينا هذا اللؤرخ او ذاك بين الشاركين في 
إل حت التاريخي او فلسفة التاريخ » كابن خلدون والشهرستاني. :0 ری 
درورة الوقوف قليلا الان لاستطلاع مواقف الؤرخين القدماء من العرب ت 
الاسلاميين الذين سجلوا في مؤلفاتهم الواصلة الينا كثيرا من ناويات الجتمع 
العربي - الاسلامي في القرون الوسطى التي تحدد زمن الفكر التراثي . ولكن؛ 
() يرجع في تعرف شخصية اللاصدرا وفاسفته الى كناب ١‏ نظرية الحركة الجوهرية عند 
a 4 0 2‏ هة الله 2 
الشيرازي ) لهادي العاوي ب بقداد ۷۱ ۰ وکتاب فلاسغة الشيعة للشيخ عدا HS‏ 
ت ومحاضرة هئري كوربان عنه : «محلة الدراسات الادبية» الصادرة عن الجامعة اللبئاب 
3 ا 3 بع 5 4 14 2 كتاب 
RE‏ السابعة» العددين أو؟ ب 1956 . هن مؤلفات الشيرازي الفلسفية : ضرح ١‏ 0 
الشفاء 2 لابن سینا » طهران 18.8 > وشرح حكمة الاشراق للسهروردي » طهران 1515 ه 1 
5 1 4 » طبع هرتين © ۱۳۷۸ ٩‏ ۱۲۸۲ هد, 
hk ERN‏ : « ثلائة حكماء مسامين  »‏ بيروت 1901 » ومن 
الستشرقين هنري كوربان : تاريخ الفلسفة الاسلامية . بيروث 1537 + 
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يسبفي ان نلحظ هنا ان تلك الؤلقات التاريخية يقلب عليها طابع التاريخ العاء 
للاحداث او الاشخاص او اليلدان » حتى تكاد تكون الؤلفات اللتخصصة بينف 
بتاريخ الظاهرات الفكرية بوجه عام ؛ او بظاهرة معينة منهاء قليلة . هقا فضلا 
عن فقدان المؤلفات التخصصة بتاريخ الفلسفة كعلم © كما نفيمه في عصرنا . 
لعل الشتهرسناني وحده انفرد بوضع الاساس لعلم تاريخ الفلسفة على مستوى 
عصره » كما انفرد ابن خلدون في « المقدمة ١‏ بوضع الاساس لغللم التارية 
الاجتماعي على مستوى عصره ايضا . .لكن ذلك لا بعني أن مؤرخي المجتمم 
العربي ‏ الاسلامي ذاك قد اهملوا تسجيل الظاهرات الفكرية ؛ ومنه 
الفلسفية © في مؤلفاتهم .. بل الواقع انه ظهرت لهم مؤلفات تنشبه ان تكون 
تاريخا متخصصا في بعض مجالات الفكر » كمثل ما ألفوه من كتب سميت 
بكتب التراجم والطبقات : كطبقات الحكماء » او الاطباء » او الشعراء » أو 
طبقات المحدثين ( رواة الاحاديث النبؤوية ) : او غيرهم )١(‏ . ومن ذلك ابضا 
كتب الغرق والمذاهب التي هي في الواقع ‏ تسجيل تارنخي لجائباساسي 
من جوانب الحياة الفكرية؛ لان هذه الكتب تعرض لنا المبادىء والاسسن الفكرية 
والنظربة التي قامت عليها الغوارق والخلافات بين اهل الفرق والمذاهب ؛ 
ومنها المذاهب الكلامية والاصولية والفلسفية . يضاف الى هذا وذاك أنه حتى 
كتب التاريخ ذات الطابع العام ؛ تحتوي ‏ بصورة متفاوتة » كميا ووعياب 
على تسجيلات لظواهر او حركات او احداث فكرية؛ أو تراجم لفكرين» واحيانا 
تحتوي على مباحث فيهذا المجال او ذاك منمجالات الفكر العربي ‏ الاسلامي. 
لهذا كله نستطيع ان نستخلص من مجمل المؤلفات التاريخية العربية_ 
الاسلامية اساليب الؤرخين في النظر الى التراث المعني في بحثنا . 

© ابرز ما يلفت نظر الباحث العلمي المعاصر ان هناك اسلوبا طافيا في 





(1) التصنيف الى « طبقات » في مصطاح المؤلفين القدماء لا يقوم على اساس اجتماعي » كما 
هو الامر في مصطلحنا المعاصر © بل القياس عندهم هو التصنيف الزمني غالبا » «فالطبقة» تعني 
بهذا المفياس جيلا من الشعراء مثلا او المحدئين او الفلاسفة الخ .. وزمن الجيل عندهم يتراوح 
بين عشر سسنين وعشربن سئة , وقد بستخدمون المقياس المكاني, » كما فعل ابن سعد قي طبقاقه 
الكبرزى حين ترجم لاصحابة حسب الافضار التي نزلوا فيها . ( راجع طبقات ابن سعد ت ط دار 
صادر ‏ دار بيروث ٠۹١۷‏ » مقدمة احسان عباس » ج اص ٠١‏ ) وعلى ذلك فكتب الطبقات هي 
كتب تراجم متخصصة بصنف ها من الئاس ذوي الشان في التاريخ . ان هذا النوع من التاليف 
عند العرب والاسلاميين يرقى تاربخيا الى القرن الثالث الهجري » ولعل الواقدي هو اول من 
آلف فيه وبعده تلميذه محمد بن سعد وكلاهما ترجم لاصحاب الحديث » وفي القرن الثاللث 
نفسه الف كثير من الادباء في طبقات الشعراء » امثال طبقات .ابن سلام» وكتساب الشعر 
والشعراء لابن قثيبه وطبقات الشعراء لابن المعنز » ثم تنابع التائيف في ١‏ طبقات » الاطبساء 
والحكماء والشيعة والشافعية الخ .. 


س ۷ 


لظرة ١‏ لفك المؤرخين الى هذا التراث © اي الى حركة النشاط الفكري نفسها 
ا اة ن عنها في مؤلغاتهم التاريخية . ذلك هو الاساوب الكمي التجزيلي؛ 
7 وان بعد شعلا تاريخيا من اشكال التجريبية العاصرة . أن الاحسداث 
ار الحر كات او النيارات الفكرية » تظهر في كتابات مؤخينا بصورة تراكمات 
ده فطل بعشبهنا عن بعض. اي انها ترراكمات كمية للاحداث أو الازمان 
او الاماكن او الاشخاص أو الحالات» دون رؤية العلاقاث الداخلية التيتنتظمها 
لتشكل رنها ظاهرات عامة؛ ١و‏ رؤية العلاقات الخارجية التيتنفمل بها ونتفاعل 

ها ؛ أو رؤية التحولات الكيفية لتلك التراكمات الكمية : بل ان كل ما لديهم 
م روبة بنحصر في المجرى الظاهري لكل جزء على انفراد » او في الاطار الذي 
ا ری ماتخ وجري فرت 
ارات 5 a‏ وتطوزها وحركة صيرورتها . وغالبا ما تكون الزاوية 
الا 9 : اما عهد خليفة من الخلفاء » او زمن ولاية وال او امارة امير او 
قادة قاد > واما سنة حرب او مجاعة او فتنة ( وكثيرا ما تكون « الفتنة »> 
وه ثرة اجتماعية لها ابعادها العميقة الغائبة عن تفكير مؤرخينا ) » دون كلام 
على الاان الاجتماعية الجوهرية للحرب أو المجاعة او « ألفتنة » + 


هذا الاسلوب في النظر الى حركة النشاط الفكري لسوت 
انعكاس عن اسلوب مؤرخينا في النظر الى الحركة التاريخية في ا 
الاساسي ؛ اي مجال النشاط الاجتماعي . فانهم اذ كانوا عاجزين اده يا 
عن الرؤية الواقعية لسار حركة التاريخ اا ٤‏ ولا e‏ 
الحاسمة التي تحدد اتجاهات هذا ا مسار في ما جي ين أو اده ققد 
كانوا اذن - بالضرورة ‏ عاحزين عنرؤية العلاقةٍ لجو هري ا و 
الفكري وحركة النشاط الاجتماعي من جهة اولى ٤‏ ودؤية + 
بين الاحداث والظاهرات الفكرية نفسها من جهة ثانبة ٠‏ ۰ 

© ولكن ذكر هذا العجز:التاريخي + اي القول بأن الرؤية العلمية لحركة 
التاريخ لم يكن قد حان اوانها في!عصور مؤرخيئا ؛ لا يفسر كل مواقف هؤلاء 
الوكين . أن لبعضهم مواقف لا يكفي. ذلك تفسيرا لها » بل يجب ان نضيف 
اليه اسبابا ذاتية واسبابا طبقية وايدبولوجية موضوعية a‏ كحم 0 
الواقف ايضا . فليس يصح ان نتجاهل ان كثيرا منهم كان ينطاق في كتابا 
الدارش» سواء تاريث الاحداث السياسية في مجتمعهم ذاك ام تاريخ الحركات 
لع ا ال لطة القائمة-: اما طمما » او خوفا » او تالرا.بالتضليلات 
E‏ ال ية » او اندقاعا تلقائيا بحكم الانتماء الطبقي )١(‏ - 
)١(‏ نجد في تاريخ الادب العربي, نموذجا بجدمع افيه معظم هده الاسباب ر الذاتية والطبقية 
وال يدير لوجية ) وحول هنا النهوذج نقسه نجد اموقف المنطلق من مجاملة الساطة القائمة :وضع = 


- 


امامنا مثال شديد الوضوح : هو مواقف مور خينا القدماء من احدى اهم 
القضايا الناريخية التي واجهت الخلافة العباسية . نعني بها قفية الثورة 
الجماهيرية الفلاحية التي شملت قطاعات واسعة من شعوب الامبراطورية 
العربية ‏ الاسلامية في اذربيجان وشمال غربي ابران وشرق أرميئية ؛ في 
مستهل القرنالثالثالهجري ايام خلافةالأمون والمعتصم؛ وهيالثورة التي قادها 
بابك الخرمي 8171 ۹۲۸ م ) ء وعرفت ‏ لذدلك ‏ باسم الشورة البابكية 
وبفپت مشتعلة عشرین عاما ۱ ۲.۲ ۲۲۲ ه ) . لند اتفق ان أمهاث الصادر 
الثاربخية المربية التي تؤزخ لتلك الحقبة منتاريخ المجتمع العربي ب الاسلامي 
قد الغها مؤرخون عاشوا في القرن الثالث والرابع الهجربين؛ ومنهم من عايشن 
احداث الثورة البابكية هذه : ومنهم من كانت هده الاحداث لا تزال ساخنة 
اثثاء كنابته تاريخ تلك الحقبة . رغم ذلك نجد في مؤلقاتهم الامهات تلك امنا 
الجاهلا للثورة البابكية واما تشويها لها بتناول احداثها كما بتتاول اهدافها 
وابديو لوجيتها ومبادثها الاجتماعية.. وقد أسهمت هذه التشويهات في طمس 
الصورة الحفيقية لتلك الثورة وني القاء الظلال المعتمة على أبعادها الثورية 
اجتماعيا وفكربا . ترجم هذه التشويهات الى الوقف المتحيز الذي وتفه 





عبدالله بن الممتز (47141؟ ه) ء وهو الذي لم ينجاوز زمن خلافته يوما وبعض اليوم» كثابا 
باسم « طبقاث الشعراء » ترجم فيه لنحو 1١10‏ شاعرا وشاغرة من العصر العباسي . في هذا 
الكثاب وحوله ثلاث ماحوظات تنبه لها محققا الكئاب ( عبد الستار احمد فراج » وعباس اقبال): 
اولا ب ابن المعتر يتجاعل عددا من ابرز شعراء عصره ء منهم ابن الرومي  111(‏ 185 ه )4 وابن 
المدئز يتجاهل ابن الرومي في كنابه « البديغ » ايضا . لماذا ذلك همع كون ابن الزومي, ظاهسرة 
شعربة بنانه في ترات الشعر العربي ؟ . يكنشف محفق الكئاب واشره عبدالستار فراج صلة 
هذا التجاهل بموففين لابن الرومي : احدهما .. انه اي ابسن الرومي ‏ كان قد هجا 
المعتز ( والد المؤئف ) حين خاع من الخلافة . ثانيهما » أن ابن الرومي, « كان ملازما للقاسم 
بن عبيد الله الذي كان من خصوم عبدالله إن المعتز » فهو الذي أشار بالقبض عليه حيثما توفي 
المنضد » . فهنا موقف ذاتي . ثانيا ‏ كناب ابن الممئز يترجم لاشعراء الذين «مدحوا او اتصلوا 
بخلقاء بني العباس ( ... ) ويجمع من الاشعار ها طبع بف لك لطابع الذي يمثلالشعر ا«التابعين لخلقا, 
بني العباس ووزرائهم وكبار رجالاتهم . كما بحاول ان يميط اللثام عن‌الملاقات القائية بيسن كل 
شاعر وممدوحه ... » ( عباس افبال ) وهنا موفف طبقي وایدیولوجي . ثالثا ب يلحال محققا 
الكتاب انه بالرغم من كون اين المعتز مشهورا وكون كنابه المذكور ذا اهمية » لم يذكر هذا الكتاب 

مؤلفو الثراجم الذين: جاءوا بعد ابن المعتز الا تادرا (١‏ وكانه مجهول عند اغلبهم ) . يثبه عبد 

السثار فراج الى سبب سياسي, هقنع : « فقد عاد المقتدر للخلافة وظل خليفة » بعد فتل ابن 

المعئز. » اكثر من عشرين عاما , ولا شك أن, اكثر الرواة لا بمنون بمن ولى عنه السلطان ونكبته 

حوادث الزمان ) . وهذا موقف الداهنة للساطة القائمة . ( طبقاتالشعراء لابن الممئز ‏ تحقيق 

قبد السستار احمد قراج ‏ دار المعارف ب مصر » دون تاربخ 2) ص .1ء 415 بزره» زه ). 
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مؤرخونا الاولون هؤلاء محاباة لسلطة الخلافة والامراء الحليين وكبار اللاكين 
الاقطاعيين الذين استهدفتهم نار الثورة “ او انسياقا مع الاصول الطبقية 
لبعضهم » اضافة الى العجز التاريخي عن استكشاف الجذور الاجتماعيةلثورة 
الفلاحين هذه . فقد انساق معظمهم ‏ بهذا الدافع او ذأك ‏ الى الاخذ 
بالخدعة التاريخية المزدوجة التي أشاعتها السلطة وبطانتها وحلفاؤها الطبقيون 
عن اهداف الثورة من انها انتقاض على الاسلام وعداء للعرب؛ وعن مبادئها من 
انها تنتبك النظام الاخلاتي للمجتمع . بالاجمال : كان موقف هؤلاء المؤرخين 
من هذه الثورة موقفا متحيزا الى وجهة نظر الساطة وايديولوجية الاقطاعية 
مهما اختلفت الاشكال التي تجلى بها هذا او قف . فالبلاذري » ابو المباس 
احمد بن بحيى (- ۲۷۹ ه / 845 ) 4 مثلا ؛ رغم كونه ريما شهد احداث 
الثورة البابكية في مرحلة شبابه ؛ أو بالاقل ب رغم كونه تأئر دون شلك 
بسخونة القضية التي شغلت دار الخلافة جراء هذه الثورة 4 نجده يتجاهلها 
في کتابه « فتوح البلدان قلا يتردد لها صدى مباشر فيه »4 وليسسى للجابب 
الفكري منها سوى اشارة عابرة بطلق فيها صفغة « الكافر الخرمي» )١(‏ 
على بابك قائد الغورة » سالكا بذلك مسلك غيره ممن اطلقوا التهم على الثائرين 
دون تمد » لاثارة مشاعر العداء لهم لدى جماهير المؤمنين في يلاد الخلافة 
العباسية . ومن اليسير ان نفهم موقف هذا الؤرخ الكبير حيننرجع الى ما 
ف عن صلته الوثيقة بالخلفاء العباسيين (؟) » وما عرف عن سلوكه من انه 
کان « سعی وراء الاتصال باصحاب الجاه والسلطان »)٣(‏ . ولمله بصمته عن 
ذك احداث هذه الثورة ومبادثها الاجتماعية كان يريد الاحتفاظ لنفسه براي 
له فيها يخالف الراي الرسمي » فسكت عنه لثلا يضب من كان يسعسى وراء 
ارضائهم ؛ والا فليس من مسوغ لسكوته . ولكن يشفع لهذا المؤرخ اله 
بقدم لنا تقارير وافية عن اساليب اقطاع الارض في المناطق التي شملتها. ثورة 
الخرميين واساليب الاضطهاد التي كان بعانيها سكان هذه المناطق وجماهير 
فلاحيها من اصحاب الاقطاعات ومن ثقل ضرائب الخلافة عليهم وقسوة 


عرف عن 





() البلاثري : فتوح البلدان ‏ ليدن 1857 » ص .515 ٠‏ 
() كان البلاذري ١‏ يثادم المتوكل ويحظى لدى الستعين والمعتز والعتمف من الخلقاء » وعبيد 
الله بن بحس واحمد بن صالح من الوزراء » ( عبدالستار فراج : مقدمة كلاب اتساب 
الاشراف للبلاذري تحفيق محمد حميد الله » دار المعارفا بمصر ۹ »> ص )1 ). فالبلاذري 
جدبر اذن ان يعد ( مؤرخ البلاط العباسي » ( حسين قاسم المزيسز : ( البابكية او انتفاضة 
الشعب الاذربيجاني ضصد الخلافة العباسية )) مكثبة النهضة ى بغداد »> دار الفاراسي ‏ بيروت 
۳ )4 ص 8١)ء.‏ 

() عببالستار فراج : مقدمة الساب الاشراف » ص ٣١‏ . 


۷ 


جباتها ٠ ١‏ بحيث يضع امامنا بذلك ما يكشف عن الجذور الاجتماعية الني 
عتمت انفجار هذه الثورة 1 0 


: اما اليعقوبي » احمد بن ابي يعقوب  (‏ بعد ۲۹۲ ه ) في «تاريخه» 
العزوفة كا فيختلف مو قفه عن مو قف البلاذري من وجهين : فهو اولا ‏ لم 
جاهل هذه الثورة ؛ ولكنه اقتصد في عرض التفاصيل عنها . وهو ثانيا _ 
في ا القليل لجانبها الايديولوجي ؛ ينضم جزئيا الى صف التحاملين عليها 
يد رار البابكيين. يسلب المارة والمسافرين والحجاج (۲) » ولكنه ببقى هو 
8 ذري ؛ ثم الطبري (5) » ابو جعفر محمد بن جرير (4؟؟ ‏ .1م م) 
ريي( 0 9 الحسن علي بن الحسين ( ب 753 ه ) » اقل الؤرخين 
لين ّ 06 سهاما في تشوبه الصورة الواقعية لثورة الجماهير الفلاحية 
ومن بن النديم (1) “ابو الفرج محمد بن اسحاق الوراق (- ۳۸١‏ ها٠‏ 
0 - ا تاا الصورة تتكائف خطوطها وتتشابك خلالها الاوهام بالحقائق حت 
تمسح الأوهام عي الحقائق» في مؤلفات الجيل اللاحق لابن التديم من الور خر 
ثم مؤلفات الاجيال التالية من الباحثين العرب المحدثين ومن مدر تين کے 


بتصدى لهذه الظلامية باصشعر بي معاصر (/ا) بين الباحثين الجدد الذين 


)١(‏ البلاذري : فتوح البلدان ارا 


يشقون 


اليلاذري ز جع مثلا ص ۲۲۷ ۲ ۲۱۲ ۲ ۲۲۹ > وغیرها . 

00 تاريخ اليمقوبي طيع في ليدن 1885 بجزاين » وفي النجف 8م؟١1‏ ه بثلائة اجزاء . 

0 ناريخ اليعقوبي : ط , النجف ج ۲ ؛ ص 190 , ١‏ 

0 لاطبري كتاب « تاريخ الامم والملوك »ا طبعة دي غويه في لیدن ۱۸۷۹ ب 1880 وطبعته 

دار ا و 1 يتحفيق محمد ابي الفضل ابراهيم » وطبعئه 7 دار القاموس افع 

ار ٠‏ ادخ فيه لكثير من الدركات والاحداث حسمب التسلسل: الزمني في اران قبل 

سلام وبعده حتى زمنه » وخص الثورة البابكية بنفاصيل وافية » ولكنه لا يعتمد التدفيق 

الذي تميز به البلازري قبله . ٠‏ 1 

40 غرف السعودي بكتبه الثلانة الشويرة :مروجالنهب وممادن الجوعر_طبعفيالقاهرة +001 
؛ وفي القاهرة ايفسا ۸ -_ ٠+‏ التابيه والاشراف - طبع في ليدن 1۸۹۳۲ 


ةخستم 
الزمان ومن أباده الحدثان وعجائبالانا 0 


إن ب طبع في القاهرة 
وعد أي اهرة 1558 مؤلقات المسعودي بوجه 
عام. تستوعب مزيجا من الاحداث التاربخية ووصف البلدان بالشاهدة الشخمة 


0 » وشرحالمناهب 


! الحركات الثكرية » ولكن دون عناية بتدفيق الحوادث والمشاهد والاخبار المنقولة 
اشتهر ابن الد 8 شه رسن 5 : 
e‏ 0 النديي يكتاية -. الفهرست ب طبع في ليبزغ »طبعةفاوكل ب 18891 1۸۷۲ وفي 

اهرة ب . لغورست غني بالمداومات المتنوعة عن مختلف فروع اللعرفة ولا سيما ما يتعلق بتاريث 
الداهب والعقائد 2 : ا 

ب و ٠‏ وهو مصدر يعتمده الؤرخون والباحثون اللاحقون حتى اليوم . 

۷١‏ هو حسين قاسم العزيز ‏ العراق في اطروحته للدكتوراه من جاممة موسکو » مهد 
اللفات الشرقية : - البابكية او انتفاضة الشعب الاذربيجاني ضد الخلافة الساسة تيز 
هدا الكتاب بنمواجية منهجية » وبجدبة صارمة في التثيب وإز رة أ ل 


الات 


الطريق بشجاعة لدراسة تاريخنا وترائنا الفكري على اساس من الرؤية العلمية 
| المادية التاريخية ) لحركة التاريخ الاجتماعي وما برتبط بها من تاريخ «#طيور 
الفكز البشرئ ٠‏ 


د د وي 


ليس بأمكان هذه القدمة ان تستوعب كل موقف على انفراد بتفاصيله من 
مواقف القدماء تجاه التراث الفكري الذي نحن بصدده . ولكن هذا العرض 
العام قد رسم الاتجاهات الغالبة لتلك المواقف ؛ وقدم النماذج ذات الدلالة 
الكائية على الهادات الفكرية والابديولوجية التي تنطلق منها هذه الاتجاهات . 


۲ا 
ب مواقف الحدثين 


في الصفحات الاولى من هذه المقدمة وضعنا مسالة عودة الفكر العربي 
الحديث الى تراثه القديم في اطارها التاريخي الذي برزت فيه منذ اكثر من 
قرن مضى . اذ كانت العودة حيئذاك الى هذا التراث تعبيرا * في النطاق 
الفكري ؛ عن المخاض الذي بشر بمطلع الحركة المسماة ب «النهضة العربية». 
فقد ارجعنا فألة التراث هذه الى عواملها ألتي ظهر لنا انها هي نفسهنا 
العوامل التي تمخضت عنها تلك الحركة ٠‏ النهضوية» بشكلها الاول السطحي» 

+ ق ال2 فة د بد تحولت به 
حتى خرج من العمق الشعبي العربي وافقه الاوسع شكل جدد 2-6 3 
الحركة من مضمونها ١‏ التهضوي » الاصلاحي المرتبط بمطاميخ انزعا ات لعربية 
العليا ونزعات المساومة الفئوية مع المطامح الفربية الامبربالية ؛ الى مضمونها 
القومي التحرري . بهذا التحول في الحركة العربية ؛ حدث تحول في مسالة 
العودة الى التراث كذلك . فقد بدأت العودة اليه بداية «نهضوية» ايضا كبداية 
الحركة العربية الاصلاحية ذاتها . وبهذه الصفة كانت العودة الى التراث اشبه 
بالنزعة الرومانسية من حيث؛ كونها رجعة الى الماضي بصفته 3 الماضؤبة» 
المطلقة » رجعة مشحونة بالعاطفة حبا للماضي بذاته وتمجيدا لكل ما اتى به 
الماضي دون تمييز او تمحيص . لقد وصقنا هذه الظاهرة 4 سابقا ٤‏ بصفتيسن 
متناقضتين : برجعية مضمونها » وتقدمية دوافعها. فهي رجعية من حيث 
تمجيدها الماضي بوجه مطلق ؛ وهي تقدمية من حيث كونها حفزا للمشاعر 
القومية في سبيل انبعاث «الشخصية» العربية لواجهة التحدي المردوج : 


د كلا 


الطوراني العنصري التركي : والغربي الامبر بالي امتحفر بوملذ لتقام لركة 
١‏ الرجل المريمض » . 


اتخذت حركة العودة الى التراث ؛ في نلك المرحلة ؛ طابع الاسم الذي 
سميت به ؛ « أحياء التراث » . كان الادذب 9 والشعر بخاصة ‏ هو الصيفة 
الاولى ليذا « الاحياء 0 . غير ان هذه الصيغة لم تكن «احياء» للتراث بقدر ها 
كانت استلابا لما بقي فيه من حياة »اذ كانت تقليذا للفته واساليبة وصسوره 
ومعانيه بفتقر الى الكثير من عناصر الحياة التي اجتمعت في التراث نفسسا(1). 
ثم ظهرت صينغة جديدة ليذا ١‏ الاحياء» كانت اجدى من تلك واقرب الى معبى 
الاحياء ؛ هي نشير المؤلفات الترائية » في الادب والنقد والشعر والتاريخ 
والتشريع والعقائد ؛ بوسائل الطباعة الالية حين بدات هذه الوسائل تشيع في 
بعض الاقظار العربية ( مصر » لبنان » سورية ) خلال القرن الماضي (؟) . ولكن 
طريقة النشر هذه كانت 4 في البدء ؛ طريقة عشوائية لا تعتمد قاعدة ما ذ 
اختيار ما ينشر من كتب التراث سوى شهرة الكثاب او شهرة المؤلف » هذا 
اولاء ثم هي ثانيا ‏ لا تعتمد تحقيق النسخ المخطوطة للكتاب الواحد ومقابلة 
بعضها ببعض لمعر فة الصحيح منها نصا وتاربخا كما كان يفعل المستشرقون 
في نشرهم كتب التراث العربي ‏ الاسلامي (؟) . ولعل هذا النقص يرجع الى 
عدة اسباب 4 منها : جهل الناشرين بطريقة التحقيق العلمي هذه ؛ وفقدان 
الكثير من المخطوطات الترائية في المكتبات العربية يسبب من كوارث حروب 
الفزو المتتالية على البلدان العربية خلال عدة عصورء وبسبب ايضا من انتشار 





(1) برجع في التعرف لادباء هذه اارحلة وشعرائها الى كناب مشاهير الشرق ‏ لجرجي, زيدان 
- الجزء الثاني منه بخاصة ‏ , 

(1) مارس العالم العربي الطباعة الحديثئة ‏ بالحروفب ‏ منذ اوائل القرن الثامن عشر . ومن 
المعروف أن الشماس عبدالله زاخر الحلبي ( 1/48 ) انشا اول مطبعة بالحروف العربية في 
بلدة الشوير بلبنان. ولكنالطباعةبالحروف العربية عرفت في أوروبة مندذ القرن السادسعشرء ابتداء 
من سنة 1814 حمن دثمن البابا ليون العاشر اول مطبعة عربية لطباعة الكتب الديثية في ايطالياء 
ولعل كتاب ‏ القانون ‏ لابن سمينا اول كتاب تراثي عربي طبع في اوروية ب روما 1651 ب » ثم 
تنابع نشر الكتب العربية الترائية في مختلف المدن والعواصم الاوروبية ( لندن » باريسي »ليدن» 
ليبزغ غوتئفن » روما » فييئا » برلين بطرس برغ (لينينفراد الان) الخ.. قبل أن يتاح للباسلاد 
العربية أن تمارس هذا النوع من الطباعة الذي اخد ينتشر فيها استخدامه لطباعة المؤلفات القديمة 
والجديدة والمجلات والجرائد هند اواسط الفرن التاسع عشر ب راجع جرجي زيدان : تاريخ 
اداب اللفة العربية ب القاهرة ١191اء‏ ج 4 ع ص )ف ب همال . 

(؟) سنتحدث في ما باثي من هذه المقدية عن ظاهرة الاستشراق واعمال الستشرقين في مجال 
نشر الثراث . 


د الات 


الستشر قين خلال الحروبه الصليبية وما بعدها : في هذه البلدان ؛ واستيلائهم 
على معفلم المخطوطات التراثية , 

هذه المرحلة الاولى لحركة العودة الى التراث ؛ تخللتها ‏ مع ذلك في 
الثلث الاخير من القرن التاسع عشر ؛ دعوة متميزة بجدتها وتأثيرها العميق ني 
بلدان الشرق الاسلامية » هي الدعوة التي نهضت بها مدرسة جمال الديمن 
الافغاني (- 18517 ) وتلميذه الشيخ محمد عبده  (‏ 11.6 ). كان لهذه 
الدرسة موقف من التراث بتخطى المواقف تبه الرومانسي الذي ساد تلك 
المرحلة . فقد توجهت مدرسة الافغاني ‏ عبده الى التراث من موقف نقفدي 
نسبيا . اذ راى رالد هذه المدرسة (الافغاني ) حاجة بلدان الشرق في مرحلته 
تلك الى التصدي للمطامع الغربية الاستعمارية بسلاح الفكر المتحرر من اسسر 
النظر « التقديسي» الجامد الى الماضي وتراثه » لرؤية ما يتطلبه الحاضر من 
فهم جدبد لافكار التراث يساعد المجتمعات الشرقية املمددة بخطر تفاقم 
السيطرة الاستعمارية على مواجية هذا الخطر . من هذا المنطلق اتدفع الاثفاني 
بدعوة هذه المجتمعات الى نبذ ما تاخذ به من افكار وتقاليد متوارثة اخذا جامدا 
بحقنها بجرائيم الاسترخاء وروح الجبربة الطلقة الاتية اليها باسم القضاء 
والقدر . وعلى هذا الاساس بنى الاففغاني حملته المعروفة على الصو فية « الذين 
بتخذون الايمان بالقضاء والقدر سبيلا الى القعود عن طلب الرزق»» واصدر 
حكمه بأن «هؤلاء الذين لا بقهمون من التوكل الا معنى التواكل بيستحب ازالتهم 
وننقية الهيئة الاجتماعية من درنهم » لان أراءهم ليست على وفاق مع الدين » 
(1). وعلى الاساس نفسه بنى الشيخ محمد عبده ؛ ممثل الجتاح العربي 
المصري لهذه المدرسة ؛ دعوته الاجتماعية والفكرية الى فهم تراث الاسلام»)عقيدة 
وشريعة » وفهم تراث المسلمين ؛متكلمين وفلاسفة » فهما مستمدا من واقع 
العصر المتغير جدا عن واقع العصر الوسيط . بروح هذه الدعوة نادى بأن ١‏ من 
سلك طريق الاجتهاد ولم بعولعلى التقليد في الاعتقاد ولم تجب عصمته نهو 
معر ض للخطأ » ولكن خطاه عندالله واقع مو قع القبول » حيث كانت غايته مسن 
سيره » ومقصده من تمحيص نظره؛ ان يصل الى الدق وبدرك مستقر 
اليقين» (؟) . وبروح هذه الدعوة لم يذهب محمد عبده مذهب السلفية قفي 
معاداة النهج العقلاني المتمثل بتراث المعتزلة والفلاسفة او في تكفير من بقول 
بازلية العالم (8) ولم ياخذ بالمنحى الصوفي الا انزيكون التصوف « رياضةخلقية 





.۲۹۷ جمال الدين الافغاني : الاغمال الكاملة » جمع محمد عمارة ء ص‎ )١( 
عباس محمود العقاد : محمد عبده  القاهرة » وزارة الثقافة والارشاد القومي » ص4)؟.‎ )]( 
. الرجع السابق‎ )٣( 


ب ۷ ت 


على هدى الرياضة المقلية # )1١(‏ :6 ولم يتجه وجهة الرجعيين القائلين بحومان 
باراة العلم » بل راى من الجريمة ١‏ ترك البنات يفترسين الجهل وتستهويهن 
الغباوة (؟) ء وانكر على الفقهاء المتزمتين ما توارثوه من القول بتحريم الاسلام 
فني النحتث والتصوير (۴) . الخ .. 

على ان مدرسة الافغاني ‏ عبده ؛ رغم اهميتها في تصديع جدار التقديس 
المطاق للتراث ؛ لم تضع منهجا لدراسة التراث يغير من المناهج التقليدية 
الشائعة تغييرا عمقيا . ذلك لارتباطها بالاسس الابديواوجية نفسها التي قامت 
عليها تلك المناهج . 


وما انقضت تلك ١إرحلة‏ الاولى لحركة العودة الى التراث ؛ الا حين اخذت 
هذه الحركة نتبلور في اطار العوامل التي سبق تحليلها في مستهل هذه 
المقدمة . نعني عوامل التحولات المتصاعدة لحركة التحرر الوطني العربية » 
سواء بمضامينها التقدمية ام بما كشفت عنه من نضج عوامل الصراع الطبقي 
والابدبولوجي في داخل حركة التحرر هذه ذانها . في هذه المرحلة الجديدة 
اصبح النظر الى التراث يكتسب مضوونا تقدميا من وجه > ويدخل مع ركة 
الصراع الايديولوجي من وجه اخر . واذا كان هذا التغير لا بنغصل عن تطورات 
حركة التحرر الوطني العربية » فانه لا بنفصل كذلك عن تطور في مستبوى 
المعارف العلمية لدئ الباحثين العرب واطلاعهم على مناهج البحث الاكاديمية 
المنبعة في الجامعاث الغربية وفي دراسات المستشرقين © وعلى التياراتالفكر ية 
والفلسفية الحديثة الشائعة في المجتمعات الرأسمالية المتطورة . غير ان هذا 
الانفتاح المعر في على الخارج ظل عند الكثيرين. منهم انفتاحا وحيد الجانب وظل 
عند بعضهم في حدود الانفتاح الليبرالي . 

ان تحديد مواقف الباحثين المحدثين العرب من تراثنا الفكري » في هذه 
المرحلة ؛ تحديدا يخرج ينا من نطاق التعميم الى التخصيص أو التعيين )ستدعي 
التذكير بتصنيفنا النهجي السابق لاساليب النظر في الترآث . ذلك بأن تطور 
هذه الواقف لم يبلغ درجة التخطي الكامل لتلك الاساليب . فليسييم لنا ان 
نستدكرها هنا بإيجاز ؟ بنية التحديد على أسآسها مبآئرة » ولكن دونالو قوف 
غند هذه الاساليب على سبيل الحصر : 

١‏ اسلوب النظر الى تاريخ تطور الفكر على اساس انه تاريخ افكار 





. ۲٣١ ايشا :ا ص‎ )١( 
, 151 ایضا : ص‎ )( 
. ۲٣۳۴ ايضا: ص‎ )۲( 


۲ اسلوب النظر الميكانيكي الى علاقات التبادل بين ثقافات الشعوب |٠‏ 
اشاوب النظر في تمايز الثقافات البشربة على اساس عر قي (عنصري|. 
ع الاسلوب التارنخي . 


KKK 


قبل الاقدام على ما ستحاوله منذ الان » ينبني ان نحذر الانزلاق الى 
التضنيف الجامد الصارم . ومصدر الحذر هنا هو انه ليس في الواتع ب 
من حدود ماقفلة بين اسلوب واخو ‏ فليس من حقنا لذن أن نض ری ا 
او ذأك في هذه «الخانة» او تلك ٤‏ ثم نختم عليهبحكم قي و حي جاب 
مثل هذه الصرامة الحاسمة غريبة عن النهج الذي نهتدي به . 


xX‏ د كو 


ان المارسة الاساوبية الني ترى الى تاريخ تطور الفكر البشري © في 
هذا المجتمع او ذاك» من زاويةتسلسل تاريخ «الاشخاص» او تشلسل افكازهم 
نجدها كظاهر ةعامة في مو لفاتمعظم مؤرخي الفلسفةالعربية ‏ الاسلاميةالمحدثين 
ولا سيما الكنب المعدة منها لتدريسن هذه الفلسفة في الصفوف الثانويةالنهائية 
او في الجامعات . فهي ‏ من هنا تسهم في ترسيخ المنهجية الثالية قي 
تفكير اجيال من المتعلمين والجامعيين » كما نرى ذلك مثلا © في كتاب ير جع 
اليه طلبة فرع الفلسفة للشهادة الثانوية بلبنان وهو باسم « اعلام الفلسفسسة 
العربية » (1) . هذا الكناب بمثل الظاهرة بكلا وجهيها : فهو رخ للفلسفسة 
العربية على انها تاريخ «اعلامها» من وجه + وعلى انها تاريخ افكار هؤلاء الاعلام 
۾ وجه اخر . قاسم الكتاب دليل كاف على الوجه الاول .. اما الوجه الثاني 
لاله عر في مختلف مباحث الكتاب على نحو هذا المثال الذي نقرؤه : 

« القدرية ؛ معبد الجهني . 

« ان اول من اشتهر عنه القول بان العبد مخير لا مسير؛ هو معبد يسن 
خالد الجهني . قيل الخذه عن نصراني من اهل العراق كان قد اعتنق الاسسلام 
م ارتد الى النصرانية . وعن معبد اخذه تلميذه وملازمه وخلفه غيلان بن 


ف فم عله اشدالدفاع. 
مروان الدمشقي . وهو الذي نشره وعممه وجادل فيه ودافع عنه شد ع 


— 
(1) تاليف كمال اليازجي وانطون غطاس كرم دار المكشوف © مكتبة انطوان ومكتبة لبنسسان 


٠ 1558 بيروت‎ 


الات 


ثم الحق به اراء اخرى له في مسائل كان قد كثر الكلام فيها ؛ فانتظمت اراؤه 
مدرسة » وجماعته فرقة عرفت بالقدرية قام تعليمها على ثلاثة اراء بارزة1(5), 

هكذا تظهر ١‏ القدرية» : فكرة شخص اخذها عله شخص اخر الحق بها 
اراء اخرى له ؛ ثم انتظلمت اراؤه مدرسة + وفرقة القدرية هي ١‏ جماعته) ., 
اما كون القدربة حركة تاريخية ظهرت كانعكاس_يكاد يكون مباشرا لعراع 
اجتماعي ‏ سياسي فيمجتمع سيطرت عليه سلطة الحكم الفردي الوراتتي 
المطلق باسم القضَاءَ وَالقْدَرَ (؟)2 فهذآ ما لم يفكز فيه مؤلفا الكتاب . ذلك رغم 
ان الصادر والراجع التارتحية نفسها ل تحدد مبدا ظهور حركة القدرية هذا 
التحديد الصارم الذي قراناه الاآن (*) . أن منطق التفكير المثالي وحده رافق 
على مثل هذا التحديد لنشأة الظاهرات الفكرية أو غير الفكرية. 

ثم هكذا نظهر القدرية : فكرة .تلقاها معبد الجهني عن نصراني .الخ 2 
اي انها فكرة دبنية محضا انتقلت ب بوساطة فرد عن_فرد ‏ من المسيحية الى 
الاسلام > ويذلك صارت قضية دينية اسلامية , 

فهنا اذن اسلوبان متداخلان من اساليب النظر الى الفكر التراثئ::اعتباره 
اولا ‏ تاريخ افكار فردية منعزلة عن تاريخ المجتمع الذي يعيش فيه اصحاب 
هذه الافكار . واعتباره - ثانيا ‏ تاريخ فكر ديني لا صلة له بقضايا البشر على 
الارض . وكلا الاسلوبين ينيع من منهج مثالي ١‏ لا تاربخي ». 

اما اسلوبية النظر الى هذا التراث من جانبه الديني وحده متقطعا عن 
جذوره البشرية الاجتماعية ؛ فهي ايضا اسلوبية شائعة في مؤلفات الباحثين 
العرب المحدثين » بل .في كتابات المعاصرين مثهم. اللبين يميشون في هذه الايام 
التي هي الاجزاء الاساسية المكونة لهذا التراث ؟. نجد الاجابة في كتاباتهم تكاد 
تكون صيغة واحدة.» او صيعا متشابهة . كلهم على اتفاق ان ١‏ علم الكلام» 
بدا جدلا في العقائد ».وان هذا الجدل كان محصورا » ايام النبي. والصحابة » 





. ١١١ امصدر السابق : ص‎ )١( 

(1) داجع بحث القدرية في هنا الكتاب ب القسم الثاني » الفصل الثاني ت . 

(5) تؤكد مصادر ومراجع تاريخية معتمذة أن الجدل في مشكلة القدر ظهر في الفكر العزبي 
الاسلامي قبل معبد الجهني وغيلان الدمشقي » وبعضها برقى به الى عهد الثبي » وبعضها الى 
غهد الخلقاء الراشدين ( راجع مبحث الغدرية فيهذا الكتاب » ومحمد:عمارة : المتزلة ومشكلة 
الحرية الانسانية ‏ المؤسسة المربية للدزاسات والثشر » بيسروت 1901 » ص 0ل 11 مع 
الهوامش ) . 


N 


ضمن النصوص الدينية ودلالاتها الظاهرة » ثم تخطى ذلك الى « الحجاج عن 
العقائد الابمانية بالادلة العقلية» (1) كرد فمل « للمؤثرات الاجنبية» (؟) التي 
تتجدد عند بعضهم ب « 6 حركة هجوم مستتر على الدين الجديد وعقائده 0 
او ب « هجمات فلسفية من اديان مختلفة وعقائد فلسفية متعددة ومذاهب 
شرقية منتشرة في البلاد التي فتجوها » (8) . فهذه المؤثرات الاجنبية يتفق 
الجميع على نحديدها بهذه الطريقة . اما الؤئرات الداخلية فيظهر, بعضالتفاوت 
في تحديدها : احدهم يرى أن 7 الحياة الاسلامية كلها ليست سوى التفسير 
القرائي :.فمن النظر في قوانين القران العملية نشا الفقه » ومن النظر فيه 
ككتاب يضع الميتافيزيقا نشا الكلام ؛ ومن النظر فيه ككتاب اخروي نشا الزهد 
والتصوف والاخلاق» ومن النظر فيه ككناب للحكم نشا علم السياسة؛ ومسن 
النظن فيه كلغة نشات علوم اللئة .. الخ » (6) . واخرون يرون ان من العوامل 
الداخلية : ١‏ « عرض القرآن الكريم لاهم الفرق والاديان التي كانت منتشرة 
في عهد الثبي محمد ب ص »ء فرد عليهم ونقض قو لهم م € e f‏ 0 اق 
السلمين لما فرغوا من الفتح > واستقر بهم الامر » واتسع لهم الرزق ؛ اخذ 
عقلهم بتفلف في الدين فيغير خلافات دينية » ويجتهد في بحثها والتوفيق 
ببنمظاهرها. ويكاد يكون هذا مظهرا عاما فيكل ما نعرقه مناديان ...2 (1). 
٠‏ مسلائل الخلاف التي تتمركز حول منصب الخلافة بعد النبي . 4 الايات 
القرانية اللتشابهة والخلاف في تفسيرها (۷) . 


ان وضع نشاة « علم الكلام» على هذه الصورة التي يتفق الباحثو نالعرب 
المحدثون على خطوطها كلها تقريبا » مهما الختلفت صياغتها ؛ او اختلف وجه 
التفصيل لبعض عمومياتها » انما هو بذاته وضع للمسالة خارج حدود التاريخ. 
قد يكون الرابط الوحيد بينها وبين التاريخ هو ما يذكرونه من تاثير التزاع حول 





)١(‏ علي سامي النشار : نشاة الفكر الفلسفي في الاسلام دار المعارف بمصرء طمء<اءصم؟ 
() محمد علي ابو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الاسلام ‏ دار النهضة العربية » بيروت 
+۶ ص ٠+ ۱٣۴۲۳‏ 

() النشار : ج 4١‏ ص ۴۸ء 

()) النشار ايفا : < »١‏ ص 558ء 

0( احمد امين : ضحى الاسلام » مطيعة اجنة التاليف والترجمة والنشر » القاهرة 1145؛ 
+۲ صا 

6 احمد اهمين : المصير السابق؛ ج #» ص 5-5 ٠,‏ 

() العاملان الاخيران مو ل يسعهما مختلف الباحثين المحدئين» فلا حاجة بنا لتعييسن 
الصادر ٠.‏ 


- ۷ - 


منصب الخلافة في نشاة الفرق الاسلامية وحاجة كل منها الى دعم موقغهسا 
بمو قف كلامي . فهذا نزاع تاريخي دون شلك ؛ ولكن مضمون 7 تاربخيته » 
الحقيقي شيء اخر غير المضمون الذي نراهم بدورون حوله. انهم بدورون حول 
منصب الخلافة كمنصب ديني ليس غير » ويتصورون النزاع على هذا المنصب 
نراعا اجتهادي حقو قيا دستوريا _ بلغة عصرنا » اي نزاعا على نحديد الجبة التي 
قررها التشريع الاسلامي مصدرا لاختيار الخليفة بعد النبي . فالخلاف اذن 
نري تشر بعي ليس غير . واذا اطلق عليه بعضهؤلاء الباحثين صفة «السياسي» 
احيانا فلا بتجاوز مفهوم « السياسة » عند هذا البعض مغهومها التبسيطي 
السطحي الذي يقف عند المطامح القاتية الفردية لدى المتنازعين على الخلافة. 
غير ان بعضهم' ينفي حتى هذا المفهوم المبسط «للسياسة» في مسالة النزاع 
التاريخي هذا : اي انه بنفي ان خلافا « سياسيا» دخل معركة الخلافة اساساء 
حتى المعركة التي ادت الى مصرع الخليفة الراشدي الثالث ؛ عثمان ؛ لا يجند 
فيها احد الباحثين المعاصرين ١‏ ننازعا واضحا ؛ ولكن نجد تهيئا كبيرا لحركة 
عقلية مقيلة بشتد فيها النقاش ... لم يكن ثمة خلاف كبير . فالشيخ الثالث 
قائم على القران » متبع لسنة النبي العظيم » ولقد ذهب رسول الله وهو عن 
عثمان راض ؛ وذهب الشيخان الكبيران وهما عن عثمان راضيان . بل وهذا 
رباني الامة وعالمها » بل السيد الذي طلب الحق ب يقصد عليا بن ابي طالب -» 
هو ابيضا راض عن الششسيخ الثالث » فعلام اذن الخلاف ؟ » (1) . 


ان « تاريخية » العلاقة بين نشاة « علم الكلام » ومعركة الخلافة ؛ كما 
يضمونهاء تنتهي ل بمثلهذا النهج منالتفكير الفيبي ‏ الى العدمية التاريخية. 
وإكاد يتفرد احمد امين بغهم هذه العلاقة .فهما تاريخيا يقترب من واقع المسالة 
الى حد . فهو يقرر ان الصراع على الخلافة صراع سياسي اشبه بما يكون منن 
صراع بين ألاحزاب السياسية في عصرنا ؛ وان لم تثخدذ الاحزاب يومئذ هذا 
الشكل السياسي المعاصر » « بل اصطبغت صبفة دينية قوية » وصار كل حزب 
سياسي فرقة دينية ؛ وصار الذين يقتتلون سياسيا يقتتلؤن دينيا » وبدل أن 
يسمى الحزب أسما سياسيا بدل على المبدأ السياسي الذي يدعو اليه » تسمى 
إسما بدل على الذهب الديئي : كشيعة © وخؤارج © ومرجئة ... #4 ..وهكذا 
الشان في المسائل الكلامية المعروفة » كمسالة مرتكب الكبيرة مثلا : اكافر هو 
ام مؤمن © « '.. فالظاهر ان بحثها لم يكن بحثا لاهوتيا بحتا » وائما منشؤها 
حكم الاحزاب السياسية بعضها على بعض ... » (؟) . ولكن احمد امين لم 
يبلغ بهذا الفهم التاريخي السليم عمق القضية وجوهرها » اي انه لم بتعممق 





(1) التشار : المصدر السابق » ج1» ص 45 . 
(۲) احمد امین : ضحى الاسلام ‏ ط ٤)‏ ج ٤٣‏ ص 546 . 


كلاب 


الضمون الاجتماعي للحزبية السياسية في هذا الصراع . وبسبب من منهجه 
الفكري والايديو لوجي البرجوازي رايناه سابقا » في تعليلة « لتفلسف المسلمين 
في الدين » بعد ان « فرغوا من الفتح » واستقر بهم الامر » 4 يضع المسألة في 
اطار « الظهر العام في كل ما نعرفه من اديان » » دون ان يضعها في اطارها 
الغاريخي الخاص بتلك المرحلة من ناريخ « المسلمين » + اي مرحلة الصراع 
اللسياسي بمضمونه الاجتماعي . وبذلك تراجع عن المنطق التاريخي الذي لامسه 
في مسالة الفرق الحزبية 'الدينية ».وارجع الامر ‏ اخيرا ‏ في نشأة « علم 
الكلام » الى منطلق ديني منفصل عن تاريخيته المعينة ٠‏ 


ان تحليلات الغكر البرجوازي لنشاة الفكر « الكلامي » » في مباحث 
المحدثين هؤلاء » ليست مؤهلة ان تكتشف الابعاد الحقيقية لهذه المالة . هذه 
الابعاد التي تمتد في العمق الزمني الى الظروف التي ظهر خلالها الاسلام في 
مكة » اذ كانت هناك نواة جنينية لصراع اجتماعي يتخذ شكله القبلي ؛ وحيسن 
انفجر الصراع حولالخلافة بعد النبي» كان ذلك هو الشكل الديني الذي اتخذه 
الصراع ذاك بعد ان وجد ني ظل الظروف الجديدة عوامل نموه وامتداده نحو 
ابعاد اجتماعية ‏ سياسية تتجاوز نطاق اللكان والزمان اللذين نشا فيهما قبيل 
ظلهور الاسلام . ولم تكشف هذه الابعاد عن مضوونها الاجتماعي ب السياسي ؛ 
بكثير من الوضوح؛ الا في خلافة الراشديالثالث عثمان» وبعد مصرعه مياشرة» 
اذ اقترن مصرعه باول انتفاضة من نوعها قي.تاريخ العرب بعد الاسلام » لانها 
انتفاضة حملت مضوونها المطلبي الجماهيري الصريح المحدد بقضية اجتماعية ‏ 
مبياسية نرّعت عن نقسها _.آو كادت 2 حتی شکلها الديني ٠‏ كانت هله 
الانتفاضة تعني قطاعا واسعا من فئات المجتمع الجديد في امصاره الجدندة . 
لقد به مصرع الخليفة عثمان مشكلات كانت تتحرك في الخفاء ؛ فبرزت الى 
السطم بحدة واصطبنت بالدم » وصرحت عن ابعادها الاجتماعية ب السياسية 
بعنف مذ تلقفها حزب الاموبين الذي كان العامل المباشر في اثارتها. لم يكن لهذه 
الشعلات الا انتجب. ‏ بالشرورة ‏ تغبيرا عنها في الاشكال الفكرية التي. تتتحدد 
تاريخيا يكونها ذات ضيغ دينية اسلامية. على صعيّد هذه الشكلات' الساخنة 
نبتت نيارات متصارعة من الافكار كانت تتراكم كميا على غير نسق ونظام »م 
وكانت تتقاعل مع روافد عدة من الثقافات غير. العربية ؛ الى آن وجدت مجال 
تحولها كيفيا الى شكل من العلم اكتسب نوعا نسبيا من النسق والنظام ؛ وكان 
« عام الكلام » المعتزلي هو هذا الشكل النوعي الجديد ٠ )١(‏ 


Xx*xXxx* 





(1) راجع مبحث علم الكلام في هنا الكتاب : القسم الثاني الفصل السادس ٠‏ 


A 


اما عن التراث القلسفي العربي ‏ الاسلامي + فهنا ايضا نجد الباحشين 
المحدثين » حتى المعاصرين لايامنا. هذه : يتهجون النهج نفه الذي اقاموا عليه 
اسلوب معالجتهم لنشأة ١‏ علم الكلام 0 . ل 1 


© الغلسغة في هذا التراث : (« فلسفة اسلامية )» . هكذا هي عتد جملة 
من هؤلاء الباحثين :: هي اسلامية » لا بالمسى التاريخي » اي لا بمعلى لسبتها 
الى الجتمع الذي ارتبط تاريخه في.العصر الوسيط بتاريخ الاسلام ؛.واتصل 
نظامه الاجتماعي ‏ السياسي بنظام دولة الخلاقة الاسلامية ؛ بل هي اسلامية 
بالمعنى الديني : عقيدة وشريعة . على هذا المعنى اقام امؤرخ والمفكر الفلسقي 
مصطفى عبد الرازق نحليله لهذا التراث . وبهذا المعنى وصفف فلسفة الثراث 
ب ١‏ الاسلامية ١‏ في غنوان مؤلفه الخاص بتاريخ هذه الفلسفة )١(‏ . من هنا 
كانت في نظره شاملة لغلم « اصول"الفقه » بحجة ان« مباحث اصول الفقه تكاد 
تكون بجملتها من جنس المباحث الني تتناول علم اصول العقائد الذي هو علسام 
الكلام i‏ 0( : وعبد الرازق لا بضع ١‏ علم الكلام 0 الاسلامي خارج « الفلسفة 
الاسلامية»» بل هو نرى ان جملة المباحث الكلاميةومباحث اصول الفقه نشكل 
العناصر الاسس فيبنية هذه الفلسفة. لذا هو نطلق على الشافعي ال 5-6 ه/ 
؛ راس اذهب الفقهي السني ؛ المعروق باسمه + صفة الفيلوف» لانه 
لاي الشافعي ‏ وضع طريقة في استتباط الاخكام الفقهية (5) تقوم على 
« اتجاه العقل العلمي الذي لا بعني بالجزئيات والفروع ؛ فكان تفكيره تفكير من 
ليس يهتم بالمسائل الجزئية والتفاريع : بل يعني بضبط الاستدلالات التفصيلية 
بإضؤل تجمعها > وذلك هو"النظر الفلشفي » ()) . وعلى هذا المتحن 0 
باحث اشعري معاصر يسمي الشافعي ١‏ فيلسوف الاسلام الاكبر في 
الاضول ١‏ (ه) ‏ غير ان هذا الباحث يحصر نلفة التراث كلها في مباحثعلماء 
اصول العقائد ١‏ الكلاميين ) وعلماء اصول الغقه المسلمين . اما فلنغة ١‏ الكندى 
والفارابي واين سينأ وابن رشد وغيرهم » ممن ١‏ بندعتون فلاسغة الاسلام ١‏ > 
فليست « فلسفة اسلامية اصيلة »غ وانما هي ١‏ يونانية في .كلياتها وحزئياتهاء 
ومزبج من الأرسططاليسية الافلاطونية والافلاطونية الجدنة » (1) . ولكن 
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مصطفى عبد الرازق » بالرغم من انو كيده الصفة الاسلامية لفلسفة التبراث ؛ 
بالرغ مخ ربطه هذه الصفة بعقيدة الاسلام وشريعته ؛ وبالرغم من اعتبارة 
a‏ تباط مركز اصالة « الفلسفة الاسلامية  »‏ نقول انه بالرغم من ذلك 
كله لا 0 اصالة الممارسات القلسفية التراثية خارج اصول العقائد واصول 
الفقه » ولا يقف منها هذا الو قف العدمي المطلق الذي التزمه النشاز ؛ بل 
فا اطار وحدة متكاملة مع الممارسات الاصولية للعقائد والفقه» اي 
1 ا ن ب « الفلفة الاسلامية » كل ما انتجه الفكر «الاسلامي» 
E IG‏ ظلر الغلسة فيها من طرق الاستنباط 
ن اعمال تجتمع فيها عناصر ١‏ النظر الفلسفي » بما فيها من طرف | : 
المقلائية و « الاستدلالات التقصيلية بأصول تجممها » . واكثر من ذلك : ان 
عبد الرازق يدافع عن اصالة فلسغة الاسلاميين ( امثال الغارابي وابن سينا 
وابن رشد ) الذين « بحرمهم » النشار هذه الاصالة . فان عبد الرازق يقف 
بوجه النزعات المنصرية الثي تبرز في معالجات الباحثين النربيين لفلسفة 
اولك الاسلاميين على اساس التفريق بين العقل السامي والعقل الآري» منكر 
شا ايع من التفكير 6 وخ يرى انهه« .. كادت تتلاشى في القرن المشرين 
فكرة اقحام السامية والآربة في الحكم على الفلسفة a DI E‏ 
تضاؤل نظرية السامية والآرية نفسها وضعف سندها العلمي» لي 3 
ذلك ان عبد الرازق KIO E ERE SSL ALE‏ اليج 
التاريخي في نقطتين : أولاهما.» حين «يسمح" باطلاق اسم ع ۴ 
حتى على غير المسلمين منهم » واطلاق صفة « اسلامية » على فلسفتهم ؛ 
١‏ فهؤلاء امشتغلون بالفلسفة في ظل الاسلام IRE ESP‏ 
ا 0 نمية « الفلفة الاسلامية» 
الاصطلاحي ... » )١(‏ . والثانية » حين يدعم تسمية ١‏ َ 
بالاستناد الى كون «أهل هذه الفلسغة انفسهم» قد سموها كذلك (؟)4 منتهيا 
من هذا الدعم الى هذه النتيجة الهامة : « .. من اجل ذلك كله نرى ان نسمي 
الفلسفة التي نحن بصددها كما سماها اهلها « فلسفة اسلامية » » بمعثى انها 
نشات في بلاد الاسلام وفي ظل دولته من غير نظر لدين اصحابها ولا لغتهم (5) 
بهاتين التقطتين » وبالتفسير الاخير ب بخاصة ‏ الذي انتهى اليه عبد 
الرازق » يكون قد تجاوز منهجه الى منهج اخر يقارب به » كما كنا الع 
التاريخي . ولكن هذا التجاوز يبقى جاتبيا ؛ ما دام جوهر السآلة عنده فير 
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تاريخي . ذلك بأن جوهر المسألة هذا يقوم في بحثه على اساسين : ربطه 
« الفلشفة الاسلامية » بالعقيدة والشريعة » اولا . وروبته الذانية لنوع الصلة 
بين الدين وتراث « فلاسقة الاسلام » » ثانيا . ان نوع هذه الصلة في رؤيته 
يقوم : على « طابع التوفيق بين الدين والفلسقة » 6 وعلى كون هذا «التوفيق» 
بنطلق من الاخذ بمبدا « وحدة الحق ؛ ووحدة الفابة » بين الدين والفلسفة (1). 


هذا هو جوهر المسألة لا عند عبد الرازق وحده ؛ بل لدى سائر المفكرين 
المحدنين الذين يؤْسسون معر نتهم للتراث على الو قف الايديولوجي البرجوازي 
المسيطر على مختلف مواقفهم الفكرية من مختلف قضايا العصر . أن اصرار 
هؤلاء الفكرين على قضية الطابع « التوفيقي » لفلسفة التراث العربي 
الاسلامي ؛ وعلى فكرة ١‏ وحدة الحق ووحدة الناية » في الدين والغلسفة لدى 
فلاسفة التراث جميعا باطلاق ؛ لهو في الواقع ‏ اصرار ليس مصدره 
النقص في تعمق نصوص التراث او في رؤية تاريخيته + بقدر كون مصدره ‏ 
جوهربا ‏ ذلك المنطلق الفكري الذي لا يستطيع ان يرى الثراث الا من جانبه 
الغيبي » بحكم الانسياق ب عن وعي حينا وعن غير وعي احيانا ب مع ايحاءات 
البنية الابديولوجية للفكر البرجوازي المسيطر . ان كتابنا هذا يضع في حسابه 
محاولة تبديد « اسطورة » الطابع التوفيقي المزعوم او الموهوم عن هذا التراث» 
ومحاولة تمزيق الفشاء الظاهري عما يتوهم من ذهاب ١‏ فلاسفة الاسلام » الى 
فكرة ‏ وحدة الحق ووحدة الغاية » التي تجمع بين الدين والفلسفة؛ او ذهاب 
البارزين منهم  »‏ بالاقل ‏ الى هذه الفكرة , 


0 حاول أبراهيم مدكور أبضا 'تجاوز المنهج السلفي والمنهج الاستشراقي 
الفربي في معر فة التراث » الى ١‏ منهج تاريخي © , فقد لحظ النقص في 
معالجات تراث « الفلسغة الاسلامية » 4 ولحظ خط الافتراضات التي تصدر 
عنها تلك العالجات ؛ وانتهى الى القول بغزورة التعويل «غلى المنهج التاريخي» 
لتدارك ذلك النقص ولنقض تلك الافتراضات (1) . هذا امسر طيب ياني من 
باحث كبير الشان في مجال الدراسات الفلسفية اللعاشرة » فلا بد من النظر 
اليه بايجابية ؛ مع صرف النظر عن طريقة « تبريره » غير الواقعية لافتراضات 
الباحثين الغربيين بأن منشأ هذه الافتراضات « في الغالب انها لم توضع بعد 
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تراث ( الفلسغة الاسلامية » : نلريات التعصب الجنسي ( العنصري ( الني استخديها فريسق 
من القلاسفة الفربيين ( راجع من كثابه ص 16 سذأل)., 
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دراسة كاملة »-ولم تستمد من التفكير الاسلامي في اصوله ومصادره ؛ وانما 
املتها ضورة مشوهة لا كان متداولا من المخطوطات- اللاتينية » ؛ اوان' 8 بعض 
«مؤرخي القرنين' الثامن عشر. والتاسع عشر عرضوا للحياة الفقلية عند المسلمين 
دون ان بكون لهم المام بلفتيم او دون ان تتوافر: لديفم المصضادر.العربية 
الكافية » (1) . والواقع ان احكام الغربيين > ومنهم المستشرقون ٠‏ لم تعسدر 
عن « جهل » في اصول التراث ومصادره ؛ او نقص في الالمام بلفته العربية » 
فان اضوله ومصاذره اؤقر عندهم منها غندنا 6 والذين بعر فون العربية متهم ب 
هم كثر ‏ لا يقلون اتقانا لها عن كثير من التاخثين العرب المفاصرين انقسهم ٠‏ 
ولا بد ان الدكتواز مدكور نعرف ذلك جيدا + قول مع صرف النظر عن هذا 
التبزير » الذي لا يفير شيئًا من الواقع» ننظز بابجائية الى اقتراحه التتعويل 
على « المنهج التاريخي » . نما قوام هذا المنيج في اقتراحه ؟. هو ١‏ أن بعزض 
الفكر الاسلامي في ذاته ؛ فيدرس' دراسة واقعية في وء ما وصل الي 
امسلمين من افكار اجنبية » وعلى اسابن ما ولدقه البينّة الاسلامية نفنها من 
بخوت ومناقشات » يعرف متاشرة عن طريق واظعيه والقائلين به ؛ كي بمكن 
ادراكه على حقيقته وتفهمه على وجهه ء ثم تتبع ادوار تكوينه ! تشاة » وتوا 
وكمالا ونضجا؛ ويبين مدى تا ة في الخلف والدارس اللاحقة » . (؟) » وات 
بحاول الباحث ما استطاع ان يحيا حياة الاقدمين ؛ وان لا يأخذ الانكار متفصلا 
بعضها عن بعض » وان بشع الفيلسو ف الذي يدرسن:افكاره وضعا صحيجا .في 
بيكته» ويهتم ببياننشاة الفيلسو ف ومدئ ارتباطها بالافكار المعاصرة له؛ويبحث 
إراءه غير منفصلة عن تواحي الثقافة الاسلامية الاخرى التصلة بهاء ولا يتقف 
بالعصور عند خطوط تخديد وهمية »!ولا بتحول التاربخ. في نحثه' الى مجموعة 
فروض ليس بينها وبين الواقع صلة (9؟1١‏ 


هده هي الخطوط'الاسسن « للمنهج الثاريخي :كما وضعهت ا مدكور ٠‏ 
متنائرة ؛ خلال مقدمة الكتاب . اذا اخذنا هذه الخطوظا بصورتها التركيبية؛ 
كو حدة متكاملة » وجدنا فيها اساسا سليما اللبخث التاريخي في اموضسوع 
التراث > رغم ما نلمح خلالها من ملامح. تشيرالى ان المفهوم المسيطر على تفكير 
مدكور «للمنهج التاريخي»" يتصرف الى معنئ «التاريخ؛ الذاتي للافكار والمفكرئن 
ولعله اشبه بمعنى التحقبق «التاربخي» للتصوص الترائية ولسيرة.الاشخاص 
الذاتية . ولكن لن نأخذ الان بما توحي به هذه اللامح ؛ كيلا يكون-حكمنا :سابقا 
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لاوانه . اما .وتحن الان امامهذه الصورة المرسومة لامنهج : قلا نستطيع الا ان 
نأخذها بنظر ايجابي 6.وان نعدها محاولة جديدة لانتاج معرفة معاصرة للتراث, 
ذلك من حيث الوضع الشكلي والنظري للمحاولة . اما من حيث المنطلق!لفكري 
والانديو لوجي قليس بصح الحكم لها او عليها الا من خلال التطبيق ١‏ وقد وضع 
مد كور لكنابه الذي تحن بصدده هذا الشعار ٠١‏ منهج وتطبيقه .وهو يعدنا ني 
المقدمة انه في مجال التطبيق تاكيد المنهج وتوضيح له )١(‏ » وفي مجال كلامه 
على صلة «الفلسفة الاسلامية» بالفلسفة اليوبانية بر فض النظر بات القائلة بنأن 
«الفلسفة الاسلامية» ليست الا نسخة'منقولة عن ارسطو كما زعم ريئان » أو 
عن الافلاطونية الحذثة كما ادعى ادوهيم» ١‏ ويضع في حسابه وهو ببرهن تلق 
رفضها ان ١‏ قلاسفة الاسلام عامة عاشوا في بيئة وظرو ف تختلف عن الغلاسفة 
الاخرين * ومن الخطأ ان نهمل اثر هده الظروف في افكارهم ونظرياتهم.. واذن 
استطاع العالم الاسلامي ان بكون لتفسنه نلسفة تنفشى مع اصوله الدبتية 
|والاجتماعية .. » (؟) . هذا كله ببشر بانتا ستكؤن امام محاولة تطبيقيه متقلمة 
ابضا الى جانب المحاولة النظرية المتقدمة". واكننا تنصطدم بالخيبة متذ الخطلوة 
الاولی : 


تبدا خطوة التطبيق الاولى في كتاب مدكور بالكلام على «نظرية العادة 
والانصال »4 وعلاقتها بالتصوف الاسلامي » ثم ببخث التصوف الاسلامي نفسه 
.ثم تصو ف الفارابي .)۴١‏ لعل موضوع التصيوف اهم محك وامتحان للمتهسج 
التاريخي ؛ لانه موضوع ينابي إن يكشف عن «تاويخيته» الا لمن ياخذ بالجو هر 
العلمي .لهذا المنهج؛دون من بقتصر على الاخذ بشكليته التي تقف عند «التاريخية» 
الذاتبة للفكر والمفكر .. فالنصوف نفسبه ظاهرة ذاتية مسن حيث هو تجربة 
,داخلية للمتصوف كفرد.؛ ولكن:.هو ‏ في واقع الامر : ظاهرة اجتماعية مبن 
حيث كونه تعبيرا عن رد. فعل غير مباشر لواقع اجتماعي. معين . ولذا نبرى 
ااتصوف بتخذ اذكالا وسنات مختلفة باختلاف انماط العلاقات الاجتباعية 
والاوضاع السياسية وباختلاف الانظمة ألتي تحكم هذه العلاقات وهصذه 
,الاوضاع . من هنا كان الخوض في ظاهرة التصوف» هنا او هناك 4 بجسال 
امتحان مفعما بالمزالق ,كشف قوة التماسك .او .ضعفة في مناهج البخث كمنا 
بكشف هوياتها الفكرية والايديولوجية . وهذا ما رايناه بالفغل في منيج مدكؤر 
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«التاريخي» عند تطبيقه على موضوع التصوف . فمنذ الخطوة الاولى ‏ كما 
قلنا ‏ كانت خيبتنا بهذا المنهج . فاذا بالتصوف » في تفكيرة ؛ يتحصر قلي 
التجربة الذانية ولا بطل منها على شيء من واقع التاريخ » سوى «التارييخ» 
الذاتي لصاحب التجربة كفرد . واذا اطل على شيء آخر خارج الذات » فليس 
هناك سوى تجارب «ذاتيات» فردية اخرى ٠‏ فالغارابي ‏ وهو موضوع التطبيق 
الاول للمنهج ب صوفي يمثل « اقدم صورة» للافكار الصوفية عند فلاسفة 
الاسلام . و« العوامل المؤثرة في نصوفه » نوعان : داخلي » وخارجي E‏ 
الداخلي فكونه « يعيش عيثة الزهد والتقشف ويميل الى الوحدة والخلوة». 
زما مصدر ذلك ؟ .. ) . وما الخارجي ؛ فهو أولا : « الوسط الذي عاش 
فيه ابو نصر» وننتفلر هنا امرا جديدا يئير لنا «الوسط» الاجتماعي في عصر 
الفارابي وكيف جعل من الفارابي متصوفا . ولكن سرعان ما تكتشف ان 
« الوسط » المعني ليس سوى أفكار صوفية كثيرة منتشرة في العالم الاسلامي 
زمن الغارابي (1) . ولا نجد من تفير اتاربخي» لهذه الظاهرة سوى كونهذه 
الافكار الصو فية الكثيرة « صادرة عن اصل هندي او فارسي أو اغريقي أو 
مسيحي » ) . (؟) وثاني عامل خارجي اثثر في تصوف الفارابي : انه عاصر 
كبار الصو فية الذين يقولون بالحلول أمثال الجنيد » والشبلي © والحلاج (15. 
والعامل الثالث : أنْ نظرية السعادة الغارابية مستقاة من ارسطو في كتابه 
« الاخلاق النيقوماخية » ()) . والعامل الرابع : انه تأثر بنظرية الجذب 
« الاكتاسيس » الافلوطينية (ة) . مع ذلك بخلص مذكور من عرض هبذه 
العوامل « الخارجية » الى هذا الاستنتاج : م وعلى هقا نرى آن نظرية 
السعادة الغارابية انما نشات عن عوامل عدة وظروف مختلفة . فهي مدينة 
لميؤل الغارابي واستعداداته » بقدر ما هي متاثرة ببيئته ومفكري الاسلام 
المحيطين به » (4) . هذا الاسعنتاج مع مقدماته السابقة يكشف لنا ماذا كان 
بعني مدكور ب « الوسط » و« الظروف الاجتماعية » و « البيئية » حيسن 
جاءت هذه المصطلحات » قي ابرز خطوط الصورة التي رسم بها منهجه 
« التاربخي ١‏ الذي اكتشفنا اخيرا انه « لا تاريخي 4 . 


خصصنا منهج مدكور (١‏ التاريخي » بهذا القدر من البحث ؛ لانه يمثل 
اتجاها في الدراسات الترائية المعاصرة ظهر في الآونة الاخيرة بعد ان تعرض 





(١د۲)‏ اصدر نفسه : ص ۲۹ء 
(۳) ايضا: ص ء٤.‏ 

٠ ٤۲ ايضا: ص‎ ))( 

زه) ايضا : ص 62-67 . 


(5) ايضا : ص 46 ٠‏ 


-5م- أبو سلوم العتزلي 


النهج السلفي لفرورات التفيبر في اساليبه التقليدية ؛ لتحل محلها اساليب 
تتخذ اشكالها ومصطلحاتها من اساليب المنهج العلهي الذي اخل يكتسب قي 
مرجاتنا الحاضرة ارضا جديدة في مختلف مجالات البحث والتفكير ." 


ولكن المنهج السلقي لا تزال له آثار مسيطرة» حتى بأساليبه التقليدية في 
دراسة التراث . فلنتابع النظر في انواع اخرى من هذه الاساليب نمثل 
اتجاهات متبعة حتى الان في ما يكتب من بحوث جديدة تظهر في مؤلغات او 
في مجلات عربية منتشرة : 


0 قرا في احد الؤلفات السلفية الحديثة عن قضية العلاقة بين الثقافة 
العربية ‏ الاسلامية والثقافات الاخرى التي اتصلت بها وانصهرت فيها » فاذا 
بهذه العلاقة تبدو ؛ في هذا المؤلف ؛ على الصورة الآتية : ١‏ 


© في عهد عمر استطاع المرب ان بضموا اشتاتا من امالك المختلفة 
أصحاب الثقافات المتباينة : مصر وفيها الاسكندرية معهد العلوم في ذلك 
الوقت ؛ وفارس والعراق وهما زاخران باللذاهب الختلفة. دينية وفلسفية 
كالنسطورية والمزدكية وامائوية » والشام وكان يضم اليعاقبة وغيرهم مسن 
رباب ا ا 1 وبذلك أصبح فيمتناول العرب صيب من المعارف 
الح اد رن مالو ارت ولكن السلمين في مبدا الامر ؛ تحت تأثير 
امتزانهم بالدين وانفة منهم أن يكونوا تلامدة لمن اضحوا من رعاياهم + 
رفضوا هذه الثقافاث واعرضوا عنها الا في القليل النادر » ولم يقبلوا على 
اصحابها الا بعد ان انزلتهم ظروف الحياة من مقام السيادة () . ٌ 


في هذا التوع من الكلام اكثر من اتجاه يناقض المنهج العلمي .وني هذا 
الكلام > قبل ذلك كا سغالفة تاريغية » هي الزعم بأن العرب 7 رفضوا » نلك 
الثقافات لوده « واعرضوا عنها الا في العليل النادر » » وانهم « لم بقبلوا 
بها الا بعد ان انزلتهم ظروف. الحياة من مقام السيادة » . ان الواقع الشاريخي 





(1) حمودة غراية : ابن سينا بين الدين والفلسفة - القاهرة ء دار الطباعة والتشر الاسلامية 
4 ءعص؟؟ .والؤلف غراية اذهري نال درجة ١‏ استاذية » بامثياز في علم الكلام والفلسفة عمل 
فدرسا بكلية اصول الدين في الازهر ٠‏ قدم لكتابه هذا د . محمد البهي استاذ الفلفة بكلية 
أصول الدبن » فقال عنه انه حاول ان يكون محايدا في وزنه ما لابن سيئا او له 
المسلمين ( ٠.٠‏ ) وانهلا استطاع ان يكون محايدا في اكثر الاحيان رغم ما أحاطته البيثة االتعليمية 
التي تكون وتربى فيها من ضروب التبعية والحزبية في الحكم وأصدار القيم  »‏ 2 2 


الاق - 


نفسنه أينفي هذا الزعم . والمصادر التاريخية لا تؤيده )(١(‏ ؛ حتى مؤلقات' 
السلفيين المسلمين : قدامى ومحدثين 4 مؤرخين وباحثين ؛..تشهد بالفكين ٠‏ 
فهي جميعا تسهب .بل تبالغ ‏ في سرد الكثير من الواد الثقافية. الي 
والفلسفة ؛ التي دخلت من الخارج لا في صاب الثقافة العربية ‏ الاسلامية 
فحسب » بل دخلت ايضا في صاب المشكلات التي تكونت من الجدل خيها 
والصراع حولها عناصر البنية المركزية لهذه: الثقانة.. واذا كان من رفض تي 
حدث نفعلا فذلك لم يكن رفضا للثقّافات الاجنبية .بذاتها » او لكونيا ثقافات 
١‏ من اضحوا من رعاباهم » انطلاقا من « اعتزازهم بالدين وائقة من ان يكونوا 
تلامذة » لهؤلاء « الرعايا © !. ولم يكن ذلك رففا من العرب جملة واحدة 
كشعب أو قوم من الاقوام » بحيث يشمل الر فض كل المرب ؛ كما تيم مسن 
كلام « غرابة » بل كان ما بحدث من رفض انما يحدث من فيل هذه الفلة 
او تلك ؛ ؛ ومن اهل هذا ألدهب او ذاك ؛ كمظهر من مظاهر الصراع الاجتماعي 
والفكري والايديولو جي تجاه عض الآفكار دون بعض اي ان کل رفض كان 
إلى جانبه قبول ؛ ولكن شيئًا من الرفض او القبول لم يكن قط موجها الى هدم 
الفكرة او نلك بسبب من كونها'اجنبية» بل 'يسبب من كؤنها مخالغة او موافقة 
للاتجاه القكري والانديراوجي لدذى الرافضنين او القابلين . هذا اولا .: 'ؤاما 
انبا فليْنى”من الصحيح"ن تاريخيًا أن اقبال المرب غلئنى تلك الثقاقات 
الاجلبية “لم يحطئل 7 الا بعد ان أنزلتهم 'ظروف الحياة من مقام اللسيتادة ٠»‏ 
لانه من الثابت د تاريخياا 9ت ان حركة النقاعل مع تلك الثقافات دات مشا 
اوائل' الْعَحْرٌ الاموي (؟) 4 وتحولث الى تيار عاضف في مرحلنة سن المضر 
العتاسي الأول كانث فيها « الشتادة:» العربية في اوج تجلياتها ٠‏ ذاتسك من 
الوجهة التاريخية . اماامن الوجية المنهجية ففي كلام « غرابة » اتجاهنان 
بر فضهما المنهج العلمي : أؤلهها » 'الاتجاه الذي ينظز الى السو اکير 
العربية وثقافاتها نظرة تعصب عرقي استعلائي تنضح بها مقولة « الائفة " 
القبلية حيال الشنفوب الاخرئى: » كما تنضح بها مقولة " الرعايا '» بها تحمل» 
ص رواسب التائز بابديواوجية الستٍطرة الاستبدادية والتعالي الطبقي ‏ 
العتضرى . ثاتيهها » الاتجاه الفكري الذي بنظر الى قضينة التواصسل بيسن 
الثقاثات القومية نظرة تبسيطية وميكانيكية من جهة ؛ ونظرة ذانية من جهة. 
هل كان الامر ؛ بعد ان « اصبح في متناول العرب.صيب من العارف0© امر 
(رادة أورغبة ذاقية ؛ بحيث. لو (( شناء)».العرب في هذه الحال ان .بفترقوا منه 
لاغتر فوا » ولكتهم « لم يشساءؤا 0 فلم نغترفو[:؟. هل يكن ان يتصور: باث 


(1) يمكن.معرفة الكثير من اقوال: هذه :المصادن في الموضوع بيمراجعة. كتاب لاعصر الامون (احمد 
فريد الزفاعي ) + ط٣‏ © القاهرة ۷ e‏ ف 1 فل ۷ ص17 11ض ۹6-۳۷۹ ۰ 
() المرجع السابق : صل 448-41 ض 1١1-1١١‏ + 
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في الثلث الثاني منالقرن المشرين ان الامر بمثل هذهاليساطة وهذفه الميكاليكية 
وهذه ١‏ الارادية ١‏ .]ان شكل العلاقة بين ثقافة وثقافة لا قفرره رغيات 
ذالية: » بل الذي يقرره هى الواقع الموضوعي ؛ وهو مدى التقارب او التباعد 
بين العلاقات الاجتماعية التي تتمكسى في هذه الثقاقة وتلك. أعلى هذا الاساس 
ري ن الثقانات عملية تفاعل ؛ وهذه المملية هي التي تنتج شكل 
لخدف بين ثقانة وثقافة . وهذا الشكل دائما هو صيسرورة جديدة لكلتا 
إلثقافتين التفاعلتين؛ وهذه الصيرورة يكون العامل الحاسم في تحديد كيفيتها 
هو نعل القوالين الداخلية للثقافة المتلقية دون الثقافة المتلقاة من الخارج . ان 
عملية. التفاعل هذه تتميز بثلاث : هي معقدة وليست مبسطةاولاا. وهي 
دياليكتيكية وليست ميكانيكية نانيا . وهي موضوعية وليست | ذاتية الثا , انا 
الرفض او القبول فليس هو رفضا او قبولا في جوهره ؛ اي ليس انتقائيا 
اراديا . هو في الجوهر ‏ تناج انصهار وتحول نوعي من الداخل . هو 
اخيرا ‏ نتاج تلك العملية الموضوعية.الدباليكتيكية المعقدة , 


[]. في موضوع العلاقة بين الدين والفلسفة صدر ؛ بعد كتاب «غرابةه» 
كباب يلوح .لنا عن اسعد (.* قصة النزراع بين الدين والفلسفة » ) )١(‏ انه يبحمل 
نظرة جديدة بشأن هذه العلاقة . بمعنى انه يصل الى رؤية الاساس للضراع 
إلقديم ‏ الجديد بين الدين والفلسفة ٠‏ لكن مؤلف الكتاب بعر ض لاشكال هذا 
الصراع » عبر عصور المسيحية والاسلام .في اوروبة وفي الشرق »4 من زاوية 
جائية بعيدة عن اساس,المشكلة . ذلك لان السمة العامة المميزة لرؤية الؤلف 
هي النظرة التوفيقية انطلانا من وحدانية «الحقيقة)) التي هي الحقيقة الايمانية 
في نهاية المطاف » اي ,اعتباز الحقيقة الفلسفية متطابقة بالشرورة مع تلك . من 
هذا المتطلق السلفي لا نمكن ان تتكشئف قصة النزاع بين الدين روالفلسفة الإ 
عن اشكال من « التوفيق » بين المتنازعين تختلف باختلاف الاديان والفلنتفات 
والعصور . وعلى ذلك كان لا بد للفلاسفة الاسلاميين ان يذهبوا الى ان غاية 
الدي والفلسفة واحدة وموضوعاتهما واحدة » وآن يحاولوا تلك المحاولة التي 
طبغت الفلسفة العربية بطابعها : التوفيق'بين الدين والفلسفة.(5) . ولكن > 
كيف يتصور السلفيون اللحدئون طبيعة تلك المحاولة. 5. مؤلف « قصة النزاع 
بين الدين والفلسفة » يقد لنا نموذجا لهذا التضور : ابن رشد.« يوفق بين 
الدين والفلسفة بتأويل الآبات' الدينية تأوبلا يؤدي السى اتفاق معناها مع 
اوستطو ( ٠...‏ ) اي ان ابن رشد اخضنع الدين للفلسفة » (8) + وهو أي ابن 





(1).. توفيقالطويل : قصة النزاع بين الدين والفلسفة ب القاهرة لمهؤل؛ ط٣‏ . 
(۲) ا امصدر السابق : ص 1١.5‏ . 
) ايفا : ص لأقكم؟ . 


۹ = 


رشد  ١‏ كان لا يقل عن القديس توما حماسة في تاييد المثل الاعلى القائل 
بانساق العقل مع العقيدة » )١(‏ . ثم ان ابن رشد حاول الرد على الغزالي في 
المسائل التي كفر بها الفلاسفة » ولكن « التو فيق اخطاه في هذه امحاولة ١‏ ۲ 
هنا اذن عناصر ثلاثة يمكن ان لستخلص منها »> مجتمعة ومنفردة ) صورة 
« للتوفيق » يسودها الاهتزاز ولكنها تكشف في الو قت نفسه ان الذي كان 
بحاوله الفلاسفة الاسلاميون هو شيء اخر غير التوفيق . اما الاهتزاز فيتمثل 
آولا : بالتناقض بين اخضاع الدين للفلسغة (؟) وبين « الحماسة للمشل الاعلى 
القائل بانساق العقل مع العقيدة » ؛ لان مؤدى اخضاع الدين للفلشفة ينفي 
هذا « الاتاق » ؛ والا فلماذا « الاخضاع » ؟. وحكاية « تأويل الآيات 
الدينية » لا زيل هذا التناقض »؛ لان موضوعة ١‏ التاويل » في تاربخ الفكر 
العربي ‏ الاسلامي؛ لم تكن قط غير وسيلة اتخذها الكثير من الفرق والمذاهب 
والثيارات الفكرية لاخقاء ما لم تكن تجروٌ على اعلانه من ادرآك التعارض بين 
انكارها ومضامين النصوص الدينية . وبقدر ما كان بينها » بعضها مع بعض» 
من اختلاف في الافكار والمبادىء والايديولوجيات » كان الاختلاف ايضا في 
معابير « التأويل » وطرائقه » قلم يكن هتاك معيار واحد ولا طريقة واحدة ولا 
ضابط من الضوابط يرجع اليه كقاعدة عامة للتأويل . لذا غالبا ما كان المعيار 
ذائيا » او اصطلاحا «مذهبيا» » بمعنى ان يصطلح كل مذهب اصولي أو فقهي 
یار ای م ا ا و و 
فرق الفلاة والمداهب الفلسفية بخاصة ب وسيلة للهروب التعارض 
مع مضامين النصوص الدينية » ولم يكن قط دليلا على ذلك «الاتساق» معها. 
وحمثل الاهتزاز ب ثافيا ب بما قيل عن محاولة ابن رشد الرد على الفزالي في 
السائل التي كفر بها الفلاسفة وان « التوقيق اخطاه في هذه المحاولة » . فلو 
ان اخضاع الدين الفلسفة كان بتغق مع « الاتساق 4 المدعى عند ابن رشد كان 





() ايضا: ص ۹٩‏ . 

(۲)ايفا : ص |١١‏ . 

(0) بين السلثيين المحدثين من يقدم تصورا اخر لمحاولة «فلاسغة الاسلام)) التوفيق بين الدين 
والفلسفة . وهو تصور مناقض لهذا التموزج الذي يقدمه توفيق الطويل هنا » رغم انه ب اي 
الطوبل ‏ بنهج نهجا سلفيا ايضا . فمثلا محمود قاسم يرى ان أبن رشد اكتقى بالجمسع بين 
الدين وفلسنة ارسطو وحدها دون ان يكون قاصدا نصرة الفلسفة » بل نصرة الدين» بدليل 
انه حور هذه الفلسفة > ولم باخت منها الا ما رآه حقا ( محمود قاسم : الفيلسوف المفتسري 
عليه ابن رشد » القاعرة » مكثية الانجلو مصرية » ص 45-65 ) أن هذا التناقض بين . السلفيين 
في تصور محاولة ( التوفيق » بين الدين والغلسفة في تراثنا الفلسفي» يكشف عن ان ذه 
الحاولة ليست واقعية وانما هي تصورات ذاتية تفرضها منطلقات ابديولوجيية مشتركة . على ان 
الطابع الانتقائي يسود معتلم هذه التصورات ٠‏ 


۹ 


من اليسير عليه ان ينجح في محاولته تلك ٠‏ ولكن « التوفيق اخطاأه » لانه لم 
يكن قادرا ‏ بالفعل ‏ ان يفتعل « اتساقا » لا اساس له في نظامه الفلسفي 
ولا في منطلقه الابدبولوجي . واما ثالثا فانه ليس من جامع بجمع على صعيد 
واحد مؤّدى اخضاع الدين للقلفة ومؤدى التوفيق بينهما . أن «الاخضاع» 
شيء آخر غير ١‏ التوفيق » : الاخضاع التزام بطرف واحد (وهو هتا الفلسفة) 
دون الاخر ( الدين ) + والتوفيق هو الترام بكلا الطرفين ( الدين والفلسفة ). 
فاذا ثبت ان ما فعله ابن رشد ؛ وما فعله اسلافه من «فلاسفة الاسلام»؛ هو 
اخضاع الدين للفلسفة ‏ وهذا ما حاوؤلوه بالفعل ‏ فان « طابع التوفيق » 
الذي اجمع دارسو الفلسفة السلفيون الحدثون ؛ ومعهم معظم المستشر قين» 
على الصاقه بالفلسفة العربية ‏ الاسلامية ؛ انما هو طابع موهوم بنطلقون في 
الصاقه بها من مواقع اجتماعية كما ينطلق معظم المستشرقين من مواقع 
سياسية ؛ أي ان « طابع التوفيق » هذا اضغاه المحدثون على هذه الفلسفة 
لصرف الانظار عن المضمون الحقيقي للصراع بين العرفة الايمانية والمعرفة 
العقلية وعن النزعات المادية الكامنة في كثير من الاستنتاجات اللي توصل 
اليها ١‏ فلاسفة الاسلام 1 , 


0 ويرجع الى هذا المنطلق نقسه ما تجده لدى السلفيين المحدئين © او 
لدى بعض المفكرين الاخرين ؛ من تفسيرات ذاتية او « لاناريخية » لاضطهاد 
الفلسفة والفلاسغة الاسلاميين . مثلا : مؤلف « قصة النزاع بين الدين 
والفلسفة » ايضا يفر ظاهرة الاضطهاد هذه بأسباب «سياسية وشخصية». 
الاسباب الشخصية ‏ كما يقول ‏ هي ١‏ حسد العلماء للمتقوتين منهم (اي 
من الفلاسفة ) وضيقهم بشهرة غيرهم ( أي غير العلماء) وذيوع اسمهم وقلقهم 
من ظهور راي جديد لم يالفوه » وحرصهم على راي قديم ثبتوا عليه وآمنوا 
بصحته ( ... ) ثم طبيعة المعتقد الديني في نفوس اهله» لان الابمان كثيرا ما 
يسلم الى التزمت » والتزمت لا يستفيم مع اطلاق الحرية للعقل وتقبل كل 
راي بكشف عنه البحث والنظر » (1) .. آما الاسباب السياسية ققد نظن 
ان المؤلف وجد المنفذ خلالها الى منطق واقع الشكلة . ولكن الفلن يخيب حين 
نراه يذهب بهذا المنطق الى الطريق المعاكس . فهو يعني بالاسباب السياسية: 
انسياق الحكام في ركب الراي العام ؛ ومسايرتهم لشعور الجماعات وتمشيهم 
مع عقلية الجماهير › وقد يفعل هذا نفسه رجال الدين اكتسابا للمعة الطيبة 
بين الناس (۲) . أن رؤية الاسباب السياسية على هذه الصورة تؤدي الى 
تحريف منطق الشكلة من الاساس . ذلك ان للمشكلة منطقا اخر » هو منطق 
الواقع التاريخي الاجتماعي. فان اولئك الحكام؛ حينكانوا يضطهدون الفلسفة 





(او؟) ايشا : ص ۱)1 . 


۹1س 


والفلاسفة ؛ لم بكونوا ينساقون الا مع ايديواوجيتهم هم كحكام مسيطرين ٠‏ 
وكممثلين لنظام اتوقراطي ‏ اقطاعي . فهم ‏ بحكم ذلك ب يضطهدون كل فكر 
يحتملون انه يذهب في مسار يمكن ان يتواصل مع ايديواوجية «.الراي العام؛ 
و « الجماهير » » وان بصورة موضوعية مستقلة عن وعي الفلاسفة المباشئ.. 
فالاضطهاد اذن كان « سوقا.» للرأي العام والجماهير في موكب الحكام ؛ 
وليس « انسياقا » من الحكام 0 مع موكب الراي العام » ولا ١‏ تمشيا.» متهم 
مع « عقلية:الجماهير » .. اما رحال الدين فان شواهد التاريخ ‏ اضافة.الى 
التحليل الاجتماعي ب تضعهم'غالبا في الؤقع الذي « بنساقون:» منه الى مو نع 
ذوى السلطان . ولذا كان من شألهم إن «.بوقوا » معيم « موكب الراأي 
العام » و « عقلية الجماهير » الى ذلك الموقع نفسه دون العكسن .. ذلك هر 
المنطق الواقعي التاربخي للمشكلة» وليس كما بتصوره ممثلو الفكر البرجوازي 
من الباحثين المعاصرين . وربما كان طه حسين يخاول الرد على. هذا التصور 
الشائع لقضية اضطهاد حرية الغكر في تاريخ المجتمع العربي ت الاسلامي» حين 
فى أن بكون الاسلام تفه مصدر هذا الاضطهاد او سبب محاربة الجدتد 
ومناهضة حرية الراي ٤ )١(‏ وذلك في سياق دفاعه عن حرية التفكير ودعوته 
للتجديد وحفزه المفكرين العرب المعاصرين لنبد الجمود العقلي التقليدي . ولكن 
طه حين بدا في الشعر الجاهلي» كطليعة للبحث في التراث بمنهج تاريخي 
متحرر من اللغية » (؟) وانتمى كأسير للسافية في.معظم ما كتبه. بعد ذلك. 


0 رقم طفيان المنهج 2 اللاتاريخي ¶ وطربقة التصور الذاتي على 9 
دراسات المحدئين حول تراثنا الفلسفي ؛ نرئ دراسات البعض منهم بتخللهاء 
هنا وهناك ؛ ملامح من المنهج التاريخي العلمي . نذكر على سبيل المثال : 


١‏ يرى جميل صاييا أن « آله » ابن سينا « بعيد عن الحياة؛ والحركة؛ 
والرحمة » والمحبة وغيرها من الضفات التي نجدها في الاديان » (8) ٠.‏ يعلل 
صليبا ذلك بكوئة شكلا من تاثير الحياة السياسية في' زمن ابن سینا .بمعنی 
ان صورة « الاله » في فلسفة ابن سينا الالهية هي انعكاس عن صورة الخليفة 
المباسي بعد انحلال مركزية الخلافة الئ' امارات ودوبلات'ذات: استقلال واسع 
— 
)1( طه حسين : (( من بعيدا» القاهرة 
0 امنهج الذي اتبمه طه حسين حين كنب ( في الشغر الجاهلي ١‏ منهج تاريخي بالعتى اللي 
لا بالعنى الكامل للمنهج التاريخي » لانه د اي اظه حسين - خاول ان يثليس بعض الظاهرات 
التاريخية للاستدلال على رأيه القائل بان الشعن'الجاهلي ‏ ليس جاهليا بل منتحلا . وتحن نخالفه 
في اسننتاجانه» وان اعتبرنا طريقته في البحث كانت بدء ثورة على المنهج السلقي ٠‏ 
مو)) جميل صليبا : من افلاطون الى ابن سيناء بدروت» دار الاندلس ۰۱۹۰۱ ط٤٤‏ ص..٠١د١.٠‏ 


اوه 


الحدود . « اذ كان الخليفة مقيما في بغداد ؛ لا يعرف ما يفعله السلاطين في 
منمالكهم المختلفة . فكان الخليفة هو الواحد الذي لا يتحرك ؛ والخير 
اللطلق الذي لا يدرك ؛ والمبدا الاول الذي تنجه نحوه العقول ؛ وكان الامراء 
والسلاطين عقول مستقلة عنه ؛ ومتصلة به؛ لانها تشازكه في:ابداعه» وتستمد 
الخير منه . ان كل كوكب في الهيات ابن سينا ملك يتحرك في السماء تسبيحا 
لله تعالى > كما بتحرك السلاطين والامراء في خدمة الخليفة المقيم في بغداد. 
فكان السماء دولة فصلت القوة المدبرة فيها عن القؤة المحركة. » وكأن الخياة 
السياسية نظمت على :ضورة الافلاك وحركاتها . وعلى ذلك فليست افكاز ابن 
سينا رؤيا من رؤى السماء » بل هى اضفاث احلام مغعمة بيخار الارض » 1 


هذا ملمح تاربخي علمي في البحث احسسن الربط » بدقة 4 بين العمل 
الفكري السيئوي وواقعه الاجتماعي . السياسي . ولكن الباحث نفسه يقع 
في اسر المنهج ١‏ اللاتاريخي » في بعض تحليلاته الاخرى © مثلا : حين بقازن 
٠‏ مديئة » الفارابي ب« جمهورية ».افلاطون ؛ (1) يلحظ, بحق ‏ كثرة 
الفوارق بينهما:» كالفارق بين ١‏ مجتمع »© الفارابي الذي بشمل جميع امم 
الارض والذي هو عند القاراني ‏ اكمل انواع الاجتماع' البشري ؛ ودولته 
الكبرى الجامعة أفضل دولة نال بها السعادة » وبين ١‏ مجتمنع ١‏ افلاطلون 
الذي يقتصر على مدينة ضليقة كاثيتة واسبارطة :. بلحظ. صليبا هذا الفارق/- 
وهو فرق ذو أهمية: بالفة في نظ النهج التاريخي العلمي ب فينصرف عن النظر 
الى ابعادة التاريخية. »؛ ليرئ منه فقط ١‏ تأثير الاعتقاد الديني » ( 7 الم بتعلم 
تاي الفازابي:ت ان « الانسان اخو الانسان': احب ام كره: © . ألم يعلم :ننه 
«لا.فضل لعربي على أعجمي الا بالتقوئ 6# وان التقوى تجمع الامم كلها في 
حظيرة واحدة ... » ) (5) . لسنا نتفي تأثير العامل الديني .في تشبكيل 
الافكار الفلسفية حين بكون لهذا العامل سلطان قوي فيمرحلة تاريخية معيئة» 
ولكنه ختى.:في هذه "الخالة“لا 'تمفكن ان يكون الغائل' الخاشم؛ وانما هؤ واحد 
من-عوامل أخرى الا تبلغ ». مجتمعة » دراجة الحسم التي يبلقها عامل العلاقات 
الاجتماعية السائدة في هذه المرحلة وتلك . وهذا ينطبق.على الفرق ما بيبن 
نظزة الغارابي'الى « المجتمع » الكبير الؤاسع ونظزة افلاطون الى ١‏ المجتمع » 


«الصغير الضيق. فان الظروفٍ التاربخية لفلسفة أفلاطون هي ظروف العلاقات 


العبودية » وتفرق مدن اليونانيين: نعضهنا غن بعض كأشكال ل «مجتمعات» غير 


-متكاملة وغير مترابطة:»: فضلا عن كونها. متحاربنة ©» فهي ‏ لذلك ى كانت 


«:مختمعات » مغلقة» وكان العمل الفكري فنيها متحصرا في طبقة ١‏ الاسياد 2 





(1و) الرجع السابق : ص 56سات. 


۹ 


بيئما العمل اليدوي ( عملية الانتاج المادي ) کان منحصرا في طبقة « العبيد 0» 
ذكانت الفلسفة اذن تعبيرا عن وجهات نظر طبقة « الاسياد » وحدها . من هنا 
افلاطون قيادة 7 الجمهورية » بالفلاسنة ووقف الفلسغة على « طبقة » 
من « الشعب ١‏ هي وحدها الؤهلة لقيادة « الجمهورية © (1] ۴ وبالرعم من ان 
أقلاطون عاش في عهد سيطرة الدمقراطية العبودية » كان عدوا لهذه 
الدمقراطية ؛ يرى فيها الكثير من النواقص » بل يراها شكلا من اشكال تدهور 
الدولة » وكان كتاباء : ١‏ الجمهورية » و « القوانين » رفضا لهذا الشكل مسن 
الدمقراطية . ولكن حتى مفهوم الدمقراطية في عصر افلاطضون کان يجت 
بالطابم الارستقراطي ب العبودي » اذ كانوا بغيمون الدمقراطية كسلطة منتخبة 
ب قل الطبقة التي هي الاقلية في المجدمع . صحيح .ان كلمة « الدمقراطية» 
ل 5 اليونانية « حكم الشعب » » ولكن معنى « الشعب » كان ينحصر في 
ا ار على السلطة » أى « الاحرار » دون « العبيد » . والدولة ب 
ان «الجميورية» ‏ في تعاليم افلاطون لا تتغير ولا تتطور » فهي عنده «كالمثل» 
العانة غير القابلة للتغير مطلقًا . يضاف الى كل ذلك ان تقسيم افلاطون 
لات ل تمعد الى الانتاج » بل الى الاستهلاك . بالاجمال : عاش اقلاطون 
فى عصر انهيار دولة المديئة الاثينية » دولة الدمقراطية العبودية . وحين كان 
تنك « التيمو قراطية » ( حكم طلاب السلطة والثراء) ؛ ويستتكر حكم 
الطئمة ( الاليفارشية ‏ سيطرة الاقلية على الاكثرية ) » والدمقراطية » 
الاستبدادية » كان بقلك بعكس واقع الو ضع السياسي في دولة المدنة 54 
اف الواقع الذى فتدت فيه الدمقراطية العبودية جبروتها وقدرتها السياسية 
الاتتصادية والعسكرية . لهذا كله ظل تفكير افلاطون يدور في اطار هنذا 
الواة الخاص © اي ضين هذه المشكلات الحدودة بحدود «المديئة» اليونانية؛ 
وا الصراع الداخلي بين المثلين السياسيين والايديولوجيين لنظام هذه 
المدبئة 30 


اما الظروف التاريخية التي عاش FE Ea‏ 
تلك . انها ظروف مجتمع عربي ل اسلامي من مجتمعات القرون الوسطم 


)١(‏ یقول افلاطون في حوار « السهرة » (44 :2) : ... لا بهتم الجهلاء في الفلسفة ولا بريدون 
ان يضصبخوا حكماء » لان قبح الجهل يكمن في أن الانسان غير جميل وغير كامل وغير ذكي» ومع 
ذلك يرضى عن نفسه كل الرضا » ويعتقد انه لا يحتاج الى شيءء ولا بريد ما لا بحتاج اليه في 
تقرة . ان «الجهلاء» في تعبير افلاطون هنا هم غير الالهة وغير الفلاسفة » اي هم ب العبيد -. 
والحكم على لانسان بانه غير جميل وغير كامل وغير ذكي الخ .. بستثئى منه الفلاسفة and‏ 
حكم يضع حاجزا ميتافيزيقيا ثابتا دون تطور الطبقات الدنيا ودون امكان وصولها الى عرتبسة 
الفلاسفة » اي أن جهلها فطري لا يتفير ٠‏ 


۹ 


قعززت فيه العلاقات الاجتماعية الاقطاعية . مجتمع اتسمت ارضه الى 
مساحات عظيمة من قارتي اسية وافريقية وبعض اوروبة ؛ وتعددت قومياته 
واقاليمهوثقافانه؛ وتعددتايضا سلطاته السياسية» حتى سلطةالخلانة نفسهاء 
وتشابكت خلال ارضه الفسيحة طرق المواصلات التجارية النشيطة . اقترن 
ذلك.بظروف تطور القوى اإنتجة في معظم اقاليم الدولة بتفاوت نسبي . 
وهذا استتبع تطورا في العلوم ساعد على تطويروسائل الري في الزراعة وعلى 
ازدهار سوق التبادل التجاري والصناعات الحرفية في المديئة » ورافق هذا 
التفاعل بين تطور العلم وتطور الانتاج الماديء تفاعل بشري وثقافي بين العرب 
وثقافتهم من جهة والشعوب الاخرى في دولة الخلافة وثقافاتها من جهة .وقد 
اضطلعت اللقة العزبية ‏ من حيث هي لفة الدولة والاسلام ا بتعميق هذا 
التفاعل وبالتعبير المشترك عن نتاج التواصل المادي والروحي بين مختلف 
الخصائص التاريخية لمختلف القوميات المكونة لذلك المجتمع» فكانت همسذه 
اللغة » بقدراتها الذاتية والمكتسبة؛ اشبه بالقئاة الرئيسة يلتقي فيها كل تلك 
؟لينابيع ‏ الروافد من اشكال الوعي الاجتماعي . 


ان هذه الظروف التاريخية » بكل ابعادها : الاقتصادية ‏ الاجتماعية» 
والعلمية واللفوية » والديموغرافية ‏ يضاف اليها موقف الاسلام في تخطي 
العضبية القومية ب هي التي فتحت امام الفازابي ذلك الافق الفكري الشمولي 
في تصوره المجتمع الاكمل مجتمع الامم كلها في دولة واحدة . 


۲ - ينفلر محمد عثمان تجاتي في مسائل علم النقس عتد ابن سيناء. 
ویلحظ ان ابن سینا ١‏ استعان كثيرا باراء ازسطو الا انه قد استفاد ايضا من 
مصادر اخرى لم يستفد منها ازسطو 4 وعلى الاخص الدراسات الطيية 
والتشريحية لعلماء القرون التالية لعصر ارسطو » ومن هذا نستطيع ان نقهم 
النسبب في ان علم النفس السينوي يفوق في مواضع كثيرة علم النفس الارسطي 
الذي جرت العادة بين مؤرخي الفلسفة الاوروبيين على اعتباره » تجاوزا او 
خط » المثال الوحيد الكامل لعلم النفس القديم . وفي الحق ان علم النفس 
السينوي هو المثال الوحيد الكامل لعلم النفس القديم على العموم.. (1). ثم 
ببحظ ايضا أن علم النفس السيئوي يعاني » مع ذلك » بعض النقص وهو _ 
اي نجاتي ‏ ينسب ذلك الى النقص في وسائل ألبحث والتجربة » اذ كان 
الباحئون في مثل هذا اموضوع ؛ عهد ابن سينا » يقتصرون على اللاحظة 
بالعين المجردة » لعدم معر فتهم المنظار الكبير ؛ فضلا عن الالات المختلفة التي 
يستعملها العلماء اليوم . لذا كانت معر فتهم بالجهاز العصبي ناقصة من وجوه 





() محمد عثمان نجاني : الادراك الحسي عثد ابن سيئا » مصر » دار المعارف 61445 ص 39, 


r= 


كديرة » وکان من هنا ابضا جهلهم بطبيعة تر كيب الح واعضاء الحس ور بطبيعة 
الاتفعال العصبي (1) ٠‏ 


هذه النظرة الى علاقة التفاعل بين تطور الفكر الفلسقي ( علم النفسن 
كان جزءا من الفلسفة ) ونطور المعر فة العلمية » في تاربخ الفلسفة ؛. هي 
ابا ملمح يحسب له حساب هام بين ملامح المنهج التاريخي العلمي . فان 
الفلسفة بالرغم من كونها مستقلة نسْبيا عن العلوم الخاصة الباحثة في 
موضوعات جزئية من الكون » لانها أي الفلسفة “تختلف عن هذه العلوم 
بكونها تنظر في المسائل التملقة بمتطلباتها الداخلية. » اي متطلنات البحث في 
القرانين الاكثر شمولا د تقول : بالرغم من هذا الاستقلال التسبي للفلسفة عن 
العلوم الخاصة » كالفيزياء والكيمياء وغير هما من العلوم الطبيعية او الرياضية 
او الانسانية » لا بد لها اي الفلسفة ‏ ان تأخذ لنفسها من هذه العلوم »ار 
من احدث منجزاتها + ما يباعدها » اكثر فاكثر » على استخلاص القوائين العامة 
الشمولية » او ما يؤكد لها صحة هذه القوانين . ان المنهج التارينخي العلمي 
يوافق على نظرة الؤلف ‏ نجاتي ب بان مستوى فلسفة النفس السينويمة 
يرتبط »© من حيث. #جاوزة لارنسطو :ومن حيث النقص اللملحوظ فيه » بمستوى 
العلوم التقنية في عصر ابن سينا © بقدر ارتباطه بنمط' العلاقات الاجتماعية 
في ذلك العصر . ويمكن القول ان دراسةموضوع الادراك الحسي عند ابن 
سينا» بالرغم من كون العرض التحليلي هو الطابع الغالب عليها » تتميز يأنها 
دراسة متخصصة تلتزم الدقة وشمولية استيعاب الموضوع وتأخذ باسلوبية 
العلوم الخاصة ؛ اي « موضوعيتها » المستقلية عن حزبية الفلسفة . أن 
هذه الدراسة القيمة:بعيدة عن المنهج السلفي » وتتخللها مقارنات' مفيدة يمكن 
النفاذ منها الى موقف للمؤلف مبني على احترام النتائج المستخلصة من القوانين 
العامة للعام . كمقارنته بين اراء'ابن سنينا واحكامه في مسالل النغتن وبين 
ما انتهى اليه العلم المعاصر من .كشوف متقدمة ترفض تلك الاراء والااحكسامء 
كما في مسالة القوى النفسية التي بنسب اليها ابن سينا وظائف بيولؤجية 
كوظائف التفذية والنمو والتوليد .' قهنا 'يقول الؤلف نجاني ان القول بالقوى 
النفسية - كما عند ابن سينا وغيره من علماء النفس الاقدمين ‏ ير قضه العلم 
الحديث لانها امور لا يمكن اخضاعها الملاحظة والتجربة > وان التفسير العلمي 
للظلواهر النفسية هو ملاحظنها ملاحظة دقيقة » واكتشاف العلاقة بينتهياء 
واستنباط القوانين التي تربطها بعضها ببعض + بدون رد هذه الظواهر الى 
قوئ لا تدخل تحت الملاحظة» (۲) . ثم بلحظ اإؤلف هنا ان ابن سينا " .ءلم 





)١(‏ امصدر السابق 
)١(‏ , المصدر نفسه : ص ٠.۲۷‏ 


تت 


فل م ملاع القواهر النفسية ملاحظة دقيقة ؛ غير ان ابحائه في ذلك 
E‏ ا اليتافيزيقية " )١(‏ . مثل هته اللحوظات ليست نادرة 
ا لمان نجاني خلال عرضه الاراء السيئوية » وهي ملحوظات 
a‏ 0 0 0 العلمي بعيدا ءسن منطلقات الفلسفة 
فهذه اذن من الدراسات العاصرة ال REE‏ 27 
احد جوانب النراث الفلسفي بمنائ عن التبشير لافار EEE‏ 
8 ان الاب ادر ؛ اي في مرحلة تطور الحركة العربيية 
ايد اد يا ابر الايديولوجي يتحول الى صراع ابديولوج - 
f‏ الدراسات الترائية تتجه اتجاها صريحا الى الكشف ع رل 
اكرية كاسلحة مشاركة في هادا الصراع على هاده الجبهة ا 
الجية ا نجد ل مثلا ‏ احدى المجلات العربية المع 00 ٠‏ في 
الدر ات تعلن ؛ في احد اجزائها الخصص لبحث بعض الجواب ال 27 
راکنا الفعري 0 ع انها تتصدى لبحث تراث ١‏ الفكر الاسلد ما الاك بن 
لمززحلة ذاتها > لانها « من اشد المراحل خطورة في تارية لورد EKE‏ 
ا 2 الاسلامي ٠‏ ثم تحدد «خطورة» اللرسلة بائها. ندل و 
ر ي العا الاسلامي - لكثير. من التيارات الفكرية الاج ي 
دیوارجية لغريبة الوافدة التي بشتقطب بريقها وجدتها كتير مى ايز ت 
10 6 م باسم قلم التحرير ات تبنيها القول بان 7 المندر الاي مشر فيه 
عو عر اندرا الايديو لوجي العنيف الذي ام يشهد له تاريخ الانسانية مثياة 
نيك ذن » موقفا ايديولوجيا يتجلى في ثلاثة :.احدهاء توجيه ١‏ يار . 
الابديولوجي في عصرنا الى وجمة دبنية » اي تحويله من وجيته اراق 
الاجتمامية . وثانيها ‏ وهو نتيجة للاول ‏ اضقاء الطابسع لدم 
1 ى على التراث ؛ اي افراغه من محتواه التاريخي الاجتما EE‏ 
لقومي . وئالثهاءترداد اللهجة اليمينية العادية م اا دجهة 
التقدمية ؛ اي وصف هذه الاتجاهات ب ١‏ الغريبة الوافدة » يديو لو جية» 
يينينا هنا بالدرجة الاهم ب هو هذا التحول في الجبهة ا 
في للانة ايضا : اولاء اعلان منطلقاتها الابديولوجية في دراسة.التراث وت 1 
(1) المصدر السابق . 
() مجلة « عالم الفكر ) الصادرة عن وزارة الاعلام فى الكو بت : | 
ر . هذا العدد يبحث في : « ١ NEE Ho e U:‏ 
E‏ الهندوكية الى الاسلام » ا اد. عبد العزين محيد الزكى اة 
5 0 ھا 8 
وياب اد ع : حسام محيي الدين الالوسي - » التصوإرالاسلامي 


الاكاه (عس الى 


ومباقرة » بعد ان كانت هذه المنطلقات نتخفى* وراء ادعاءات الحرص على 
« احياء التراث » لذاته بذاته ٤‏ وبعد ان كان السلفيون بستنكرون كل كلام 
يقال عن علاقة دراسة التراث بالابديولوجية . ثانيا » اقتناع الجبهة السلفية 
لا بوجود الصراع الايديولوجي وحسب + بل كذلك بان هذا الصراع بلغ في 
عصرنا حدا من العنف «“لم يشهد له تاريخ الانسائية مثيلا» ٠‏ الثا » تعديل 
امو قف من «الاتجاهاث الايديو لوجية الغرببة الوافدة"تعديلا ملموسا في حديث 
قلم تحرير المجلة نفسها عن ضرورة ١‏ سبر اغوار هذه الايديو لوجيات والذاهعب 
الفكربة الجديدة وتحديد موقف الاسلام منها ؛ ومعرفة ما يمكن قبوله او رفخه 
منها » والوسيلة التي بمكن بها تطويع بعض تلك الاتجاهاث وااواتف الفكرية 
الحديثة واخضاعها الحياة والنظم الاسلامية ؛ بحيث تنصهر اخر الامر ‏ اذا 
امكن ‏ في بوتقة الفكر الاسلامي الاصيل؛ او تحديد الجوانب الني ييكن 
تعديلها في النظلم وانماط الحياة التقليدية السائدة في المجتمع الاسلامي ذاته؛ 
بحيث تتماشى وتتلاءم مع الاوضاع التي تسود بقية انحاء العالم » ء 


ان حديث اللمجلة عن هذه الانجاهات « الغرية الوافدة » بلهجة «القبول" 
حيث يختار القبول » وعن ١‏ التطويع » و «الصتهر» » وعن « التعديل في النقم 
واثماط الحياة التقليدية السائدة» ؛ وعن «التلاؤم مع الاوضاع التي تسود بقبة 
انحاء العالم  »‏ نقول : ان الحديث عن هذا كله يعني التسليم : أولا ٤‏ بشرورة 
التعامل الايجابي مع الاتجاهات التقدمية بعد ما كان التعامل السلبي معها هر 
الاقنائن 'فن الجبية السلفية اليمينية . ثانيا » بأن « النظم وانماط الحياذ 
التقليدية السائدة » لا يمكن ‏ بعد ان تبقى بصينها التقليدية السائدة 
نفها دون احداث تغيير فيها يخضعها للتلاؤم مع متغيرات العالم المعاصر دون 
استثنام ٠‏ 


نصف هذا بالتحول » لان كلاما كهذا تقؤله مجلة عربية تصدر عن 
مؤسسة وسمية في دولة عربية لم يحسبها احد يغد في جبهة الانظمة العرييه 
التقدمية ؛ لا يصح ان نأخذه كلاما فرديا ذاتيا منعزلا » بل لا بد ان ننظر اليه 
كتعبير عن تيار فكري فرضت ظروف هذه المرحلة التاريخية وجوده من حيث 
هي ظروف موضوعية مترابطة عربيا وعالميا . 


وني الجبهة الاخرى التقدمية تصدر تباعا بحوث ودراساتعن مختك 
جوانب التراث نحاول ان تشق طريقها الىمعركة الصراع الايديولوجي مباشرة. 
بمضها بتو جه الى نياراتمعينة فيهذا التراثنتميز بانها ظهرتتاريخيا كنمثيل 
إواقف وانجاهات لبا ابعادها الاجتماعية والسياسية المتقدمة بالنسبة لمرحلدها 


۹۸ 


التازيخية الخاضة . a‏ حر 2 
الثازيخية الخاضة . والفكر العتزلي > بوجه عام» هو احد الطلائع بين هاده 
لنيارات . وقد توجهت اليه احدى تلك الدراسات من منطلق ايديو اوج 
تقدمي معاصر ؛ باعتبار ان الفكر المعتز قضية ة الانسالية 
ST‏ لي حمل ١‏ قضية الحرية الانساية 
والوقق لانساني ١‏ ؛وباعتبار ان هذهالقضية «نتعلقبالانسانوعلاقاته بالجتمع 
والكون. وبسيب منديمومة هذهالعلاقات وتعقدهاء بل ونمو درجة التعقدهذه 
قد ظلت هذه القضيسسة حية مثارة ومشيرة للبحث والجدل حتى الان»(١).‏ 
وتخذد « الدراسة اهمية بحث قضية المعتزلة الان بانها ٠‏ تنعدى نضاق 
ا لهؤلاء الاسلاف وابراز مباحثهم حول هذه القضية ؛ الى مشاكل 
عمد الات وانسائنا العربي ‏ المسلم الذي يعيش في التصف الثاني مد 
لفرن العشرين ( ... ) من زاوية شديدة الاهمية والخطورة بالننبة لما 
١‏ » وبالة لثا و د 1 ١‏ و 
رفي ع وبا 2 لنا في مصر بوجه خاص » (1). اما هذه الزاوية ف دها 
راسة ب « ضرؤزة بلورة فكر هذه المدرسة العربية الاسلامية في موضو 
ر الانسانية 6 واهمية القاء المزيد من الاضواء على هذا ا و 
ل الفكري حول مکانه من عقل امتنا وسلو كها في حاضرها الراهن 
ومستقبلها النشود. وباختصار: مكان هذا الفكر منثورة فكرية وثقافية مطلوبة 
ومنشودة لتغيير الموقع الفكري لجماهيرنا الواسعة العريضة».. )2 7 


7 ي الذي بنيت عليه هذه الدراسة الجديدة للفكر المعتزلي . 
0 لدراسة فيتوافق. مع هذا المنطلق ؛ اذ جرى مجرى المنهج التاريخي 
لعي في تحديد البعاد السياسية والاجتماعية للقضية الوضوعية البح + 
واي التي برزت فيها هذهالقضية ()). وقد احسنتالدراسة 
بدا تین لة بين هذه المادة الترائية :وبين المنطلق الابديؤلوجي لبحثها 
في مر لحاضرة : ولعل من اهم تقاط هذا التحديد معالجة مسالة 
الضنالحات ."نقد ننبه الؤلف الى ان.مشتكلة الحرية وما يتعلق بها من مشكلات 
ع عع و ا الم كن قداها مو تؤمة لحت مصظلاضات ««التطؤنعة » 
ا ا e‏ 4 مصظلحُنات ١‏ الجبر » 
ا ي أن مصطلحات هذا البحث قد اصابها التطور والتفير > 

ب ار اده وقضاياه ٩‏ (ه) . كما تتبه المؤلف بهذا الصدد الى ان المغابرة 





4 محمد عمارة : العتزلة ومشكلة د‎ ,.)1١( 
ب‎ ١ الحرية الانسانية » بيروث - اللؤسسة‎ 

والنشر الإاؤاء القدمة ص ه. ف الؤسسة العربية للدراسات 

اا١. المصدر السابق : المقدمة » صن‎ )١( 

(۳) ايضا : المقدمة > ص 11 


(6) ایضا: ص ۲,۲۱۹۲ (البعد السيا 
٢‏ لبعد السياسي للحرية)» ص 5٠ت‏ 1 8 ت 
(0) ايضا : المقدمةءء ص ول ص ١.۲أ١٠۲‏ «المد الاجتماعي ا للحريةا), 


ت 


ن مصطلحات الماضي ومصطلحات الحاضر كانت مجالا العم اللاحتين a‏ 
2 ن مؤيدي الايديولوجية السلفية ) ان بستفيدوا من ذلك « فغضوا 
UD COE‏ ا os‏ 
2 ارك د NEL CN‏ 
0 للها ان عقدت صلة ٠‏ الاختيار » ( كمتبكلة كلامية ) و «الجزية» 
ل ا ا جرا ار ب 
i 5‏ دمن فوته الكامنة > وذلك بالانجاه الذي اتخذه علماء الكلام 
EE EE‏ حرية الارادة . فقد قصرت حرية الارادة الانسانية؛ في 
E‏ بالشسية إواقف فردية» (1). رد المؤلف على هذا الزعم بان 
وار ممطلحات الحث لا بصح أن يكون ميررا للحكم. بتثاير المضامين الي 

E SEL E‏ اندم رده بكثير من النصوص الواردة 
2 المصادر والراجع المعتمدة ء تؤيدها نماذج من الشعر العربي ترجع الى عصر 
ا ا ت و ن ا ا و 
مسجدة مع مضابين الصطلحات التي تظورت اليها في عصرنا ٠‏ 


5 بمكن أن يذكر بين ااكتابات القائمة علىهذا الانجاه والتي ظهرت في 
E E E‏ ابن رشد » تصفه في العنوان بأنه « اكشر 
الشخصيات اثارة للجدل » »2 وانه « رجحل الفكر والممارسة » (؟) a ٠‏ 
هذه الكتابة رن التار يخي لكلا الوصفين» فهي تطرح مسالة الجدل الذي 
1 د ا ادر اا اة لین رکد فی العا العرايا > ا ی ر 
E‏ اهي نزعة مادية الحادية كما برى فريق من الغلاسغة ومؤرخي 
1 نرعة مثالية وايمانية ‏ اسلامية » كما يرى فريق أخر ؛ ام 

E‏ «مصالحة» بين الدين والفلسفة كما هو رائ جمهرة.الباحثين 
5 والاسلاميين السلفيين والبرجوازيين 5. وبرغم ان 0 
الحديدة :عن ابن رشد لم يشا أن يدخل طرفا مباشرا في هذا الجدل ؛ 


() ايضا : المقدمة » ص 5-6 ود نسب الؤلف هذا القول الى فرائز روزنتال : المقهسوم 
الاسلاءي لاحربة قبل القرن التاسع عثر » ص 1١‏ » طبعة ليدن الانكليزية ۰ 

۲ وع) أيضا : المقدمة 6 ص س ۸ ٠‏ 

و حزين : مجلة ‏ السفير العربي ‏ باريس » المد الاول ۰٤‏ تمو ٠ ١۷۴‏ 


~۰۰ 


التنور الذي دعا ابن رشد اليه فأصابه في سبيله ما اصابه من اضطهاد ونيذ 
وتشوبه سيرة » . ان المكان التاريخي الحقيقي لابن رشد ‏ كما بوضح الكاتب 
بحق ‏ هو حيث نراه ١‏ .. مرآة عاكسة للكثير من جوائب البنى الفكرية 
والسياسية والثقافية ؛ بما بينها من عوامل ترابط وتضاد » . لذا كان علسى 
الكاتب ان برسم الخطوط الكبرى لاوضاع المجتمع الذي انتمى اليه وعاش فيه 
الفيلو ف ؛ من اجتماعية وسياسية وثقافية : فرسمها صورة تحتدم فييا 
التناقضات التي وضعت ابن رشد : كفيلوف : في الطرف الذي يسرفض 
في ما بر فض * ما يأتي : 


آولا »> جعل علاقة السلطة السياسية وجهازها المسكري بالمحكومين + 
علاقة تقوم على القمع والتسلط اللستبد . 


ثانيا » آراء رجال الدين وعلماء الكلام وبعض الفلاسفة قي مسائل خلاق 
العالم وبعث الرسل والقضاء والقدر والعدل والجور والنشور . هذه المائل 
ألتياتخذ الاختلاف حولها هذا الطابع العنيف؛ لانه بتصل بالبنية المادية للعالم 
من وجهة نظر نترنب عليها ( ٠.٠‏ ) الكثير من الننائج والآراء التي تهدد البنية 
السياسية للدولة التي بشكل الفقهاء ..٠‏ جزءا مهما منها.اضافة الى ما لمسائل 
مثل : القضاء والقدر والعدل والجور من تآثير علسى مواقف الناس وحياتهم 
ومواقفهم من اللطة » . 


ثالثا » انكار حضور الانسان في العالم وفاعليتة وقدرته على الحركة 
بخربة . 


رابعا ؛ فكرة اختلاف الرجال عن النساء بالطبيعة . بل يرى ابن رشد 
الاختلاف في الدرجة . وهي * تتحدد بالنسبة لنوعية العمل الذي تقوم به 
امراة » والمقياس في ذلك قابلية الراة لاحتمال المشاق . فحيثما تتوفر هذه 
القابلية فقد تتفوق الراة على الرجل . 


ان كنابة صلاح حزين هذه عن ابن رشد » بخلاصتها الث ركيبية التي 
وشعناها بتصرف لا يمس الجوهر» ناتي في هله امرحلة الاخيرة تمثيلا للاتجاه 
الجديد في معالجة التراث وفق المنهج التاريخي العلمي > واسهاما قي القضاء 
علق اسطورة ١‏ الطابع التو فيقي » الذي فرضه المنهج السلفي على القلسفة 
العربية ‏ الاسلامية دون اساس واقعي سوى الدوافع الابديولوجية التحكمة» 
لي'الخفاء غالبا » بمجمل المباحث الترائية للسلفيين وغير السلفبين من ممثلي 
الفكر البرجوازي العاصر . 


۱٠ 


بصدد الكلام على الدراسات التراثية الحديئة الممثلة لهذا الاتجاه ) 
لا بصح ان‌نتجاوز الحاولة الجادة التي حاولها احمد عباس صالح فيمقالاتهبمجلة 
٠‏ الكاتب » المصربة بين عامي 11€ ۱۹1۵ ۰ ثم اصدرها في كتاب مستقل» 
عن ( الصراع بين البمين واليسار في الاسلام ) ء ان اهمية هده المحاولة تنيع 
؟ ‏ آولا ب من كونها ظهرت فيظروف التوجه الاقتصادي والاجتماعي والسياسي 
والفكري في.مصر نحو التطور باتجاه بناء مجتمع اشتراكي وايلايواوجية 
اشتراكية ٤١‏ ايام حكم اللافل جمال عبد الناصر في الستيليات . 
وثانيا » من كون هذه المحاولة جاءت لتضفي على الظلاهرات الاجتماعية التي 
تميز بها « المجتمع المربي قبيل الاسلام وبعيد الاسلام؛ مغاهيم ومصطلحاتث 
حدثة اتبمين واليسار » والاشتراكية ) انطلاقا من تلك اللرؤف نفسها التي 
صدرت فيها هذه الحاولة . ولكن الكاتب بحدد ¢ منف البدء ؛ مضمون هذه 
المصطلحات عند تطبيقها على الماضي » بانه يستعمل « اصطلاح اليمين للدلالة 
على المحافظين » واصطلاح اليسار للدلالة على الثوربين » > وانه يعني باليسار 
« هؤلاء الذين اهتموا بالجانب الاجتماعي من الاسلام 6 . فاليسار في ذلك 
العيد ١‏ هو الذي بتجه الى رفع الجور عن الفقراء والمستضعفين ؛ والمساواة 
بين ابتاء المجتمع الواحد في الحقوق والواجبات » أما اليمين فيقصدي به 
١‏ الاتجاه المعارض لهذا ؛ وهو الذي سمح بالفروق الشاسعة بين افراد المجتمع 
الاسلامي ؛ وهو الذي حارب مد اليسار لتخظل فئة تليلة تحتفظ بالشروة 
وتتحكم سياسيا واجتماعيا في غالبية المسلمين » : واما «النزعة الاشتراكية» 
قيدافع الكائب عن استممالها على نحو « ريما بدا البعض انه استعمال في غير 
موضعه » 'بان كلمة الاشتراكية « استعملت في معان كثيرة بعيدة عن مغناها 
الحديث » وان الذين سيطلق عليهم صفة الاشدراكيين في بحثه هم « أصحاب 
الاتحاه الجماعي واصحاب الاتجاه الفردي هم غير الاشتر اكيين »,. اواخيرا 
نتحدد المصطلحات في بحث الكانب هكذا : « .. قاليسار الاسلامي (..) هو 
الانجاه ذو النزعة الجماعية » وهو ما يمكن ب بناء ع إن ي إل وة 
بالاتجاه الاشتراكي »© في حين يعني اليمين الاسلامي الاتجاه ذا النزعة الفردية 
الذي ببحث عن الصالح الفردي قبل ان يبحث عن الصالح الجماعي » . يذلك 
يتفرغ إلكاتب كل المصطلحات الحديثة الستعملة في البحث من مضامينها 
الماصرة 4 معتر فا بأن استعمالها بهذه المضامين على " صدر الاسلام » هو أمر 
و لا بت للعلم بصلة » . اذن ؛ اذا لجا البئ هبه" امس ي إن ي 
الشرورية؟. اقد كان بأمكانه الاحتفاظ برؤيته المعاصرة الى الظاهرات التاريخية 
مع الاحتفاظ بالو ضع التاريخي الخاص بتلك الظاهرات . على ان هذه اللاحظة 
نيقى شكلية بالقياس إلى ايجابيات البحث واهمية القضايا التي بشيرها وجداة 
النظر اليها من زاوية فكربة تقدمية متصلة بحركة الواقع العربي الحاضر ؛ 
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ومنطلقة من المباديء المنيجية الانية : ١‏ النظر الى الحضارة الاسلامية 
e‏ + وكون هله الحضارة ١‏ وحدة عضوية #0 , ؟ ان ككل 
ا تستدد الى اصل من الاصول الوثيقة الصلة بها [...) ونحن اذ نبحث 
هه سب تخیر الجر اریت ان ری ارا ر قرلا الى وراء + بل ارد 
او استعرار هذه الحضارة فيئنا ونتطلق من اصولها الجوهرية الى 
0 ارة حديثة لا نتوجه الينا فحب ؛بل الى العالم كله » . ۲ ان 
حي اع م ع 0 
مر ات عديدة مع مبادىء مفايرة  )  .»‏ أن التزعة العقلية هي هذا المبدا العام 
دي ل يميعن عن فار اا برغم ان « العالم الاسلامي عرف اكثر 
بن فر من هذه الافكار : عرف النزعة العقلية » وعرف النزعة الحدسية 
إزدرية للحقل 4 وعرف النزعة الفردية» كما عرف النزعة الجمامية (.. .) وهو 
في كل 7 يعضي في اطار واحد ؛ هو الصراع بين الجمود والتقدم تجدده 
اروف لاجتماعية والسياسية التي مر بها الجتمع » . الاانة يؤخذ على 
بحت يتن س في بعض المفاهيم : فحضارتنا تارة عربية وتارة 
2 ية ٠‏ والايديولوجية منفصلة عن مشيرنها الطيقي ) والصراع حيسي 
را ينفصل عن الصراع الطبقي » والفردية مفرغة من مداولها الجباعي + 
وال عية مقسورة قسرا على اتجاه واحد : مع ان الاتجاه القابل ايضا جما 
وليس فرديا محضا كما ثفهم من البحث . وو عاك 
© في ختام هذا العرض النقدي لمواقف المحدثين المرب الباحشين 
في قوات» ری ضرورةالنظر اخيرا في النقد الذييوجهه احد هؤلاء الباحثين 
للمنهج كاري الاي » برعم انه يضيق آناق البحث على من بعتمده ا 
2 لقنار ٠‏ هذا النعد تنه محيرد زايد في علايحة الترجمة 
لعربية لكتابه سو فيال في التاريخ العربي ‏ الاسلامي . تقول المقدمة عن 
1 ,: 0 اد التزم ١‏ الاطار التاريخي الما ركسي في. دراسته لاحداث 
E e 6‏ . ا لذلك الاطار مصدر قوة وضعف في 
١‏ 4 سبب قوة لانه دفع ١أؤلف‏ الى تركيسز ° . 
الإلتضادية :والحركات E rel ER EH‏ 
ويب لانه ضيق على نقه آناق بحثه ) وهي آفاق واسعة NEE‏ 
ا يسن التاريخ الأدلاني. قميسًا شناقاعته + فمن المسلم به ان أي 
نفسير احادي للتاريخ لا بد ان يكون ناقصا حتى لو نهج ضاحب التفسير نهجا 
e 1‏ بليييايف : العرب والاسلام والخلافة العربية في, القرون الوسطى » ترجمه الى 
لعربية أنيس فريحة رئيس الدائرة العربية سابقا في الجاممة الاميركية ببيروت . وراجعه 


واندم له محمود زايد استاذ التاريخ E‏ 
3 ريخ الاسلامي في الجابعة لفسها » طبعته الدار المتحدة للنشر 
رۈت ۱۹۷۳ . ۰ 
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علميا واخدذ بأصول الكتابة التازيخية وصناعتيا »> فانه يجد نفسه مضفارا 
الى افراغ التاريخ في قال لا بسعه . فالتاريخ ؛ وهو سجل البشرية » واسع 
ا ذانی » ولا بد أن بتصدى لكتابته ان تكون نظرته شاملة شمول 
الا > وال فانه لا يجد معدى عن اكراه الواقع والممطيات على تأييد مذهب 
بعيئه 1 وسالة بعينها ء سواء اتعمد ذلك ام لا .*:ومؤلف الكتاب صادق مع 
وه م. حيثانه لا يبخل علىالقارىء بمصارحته بالتزام التفسير الماركسي 
INE‏ على القارىم ان يفهم مقاصد الؤلف ومراميه من عدد من اصطلاحاته 
ما لم کن لديه فكرة عن الاطار التاريخي الماركسي » . 


ل بعنينا من هذا النقد ما يتعلق بمؤلف الكناب . ولكن ؛ من الواضح 
ان توجيه الثقد الى المؤلف هنا ينطلق» فكرة وهدقا» من تقد منهجه #التاديخي 
اماركسي » 6 وهو المنهج نفسه الذي تاخل به وندعو الى اع م في دراسة 
تراثنا الفكري ٠‏ فمناقثة هذا الثقد اذن هي استكمال لعناصر البحث في هله 
القدمة : 


نحن نام ساح التقد ان ذاى نفسير أحادي للتاريخ لا بد ان يكون 
ا وان « التاريخ ٤‏ وهو سجل البشرية 6 واسع سعة الحياة ذاتها » 
لا بد أن يتصدى لكنابته ان نكون نظرته شاملة شمو الحياة » . لذا لا يصح 
الجمع بين كون تفسير التاريخ أحاديا وكون صاحب التفسير هذا " يتوج 
نيحا علميا » كما يقول الناقد . فالنهج العلمي يتعارض ؛ بل يتناقض ؛ سبع 
التفسير الاحادي للتاريخ . من هنا نقول ان الهج « التاريخي الماركسي ) 6 لانه 
ِ علمي » يرفض « أي تفسير احادي للتاريخ » اي انه يرفض 5ل 
العف يرات الالية البرجوازية > لانها النموذج الاظهر تمثيلا للمناهج الاحادية. 
الفريب ان يكون ما هو سبب قوة « الاطار التاريخي الماركسسي » سبها 
لضيفه ل كما برى الناقد ‏ . فاذا كان « تركيز الجهد على التواحي الاقتصادب 
الحركات والثورات الشعبية والقاء اضواء كاشفة عليها » سبب فو” لهذا 
الاطار » فكيف بكون » في الوقت نفسه » تضييقا لافق البحث والبانا للتاريخ 
ا « قلطا ضاق عله ١‏ ؟. فهل نغهم من ذلك أن « التاريخ الاسلامي» 
ی ی و ی ی ا 
وان الكلام على التحامه بها » عضويا وموضوعيا ؛ هو « اكرأه 2 2 
ل تأبيد مذهب بعينه أو رسالة بمينها » »اي ان.هذا الالتحاغ شير موجود 
اساسا ؛ ولذا كان « تركيز الجید ۲ عليه عفلا دون أسناسن داق وليس من 
« تأبيد مذهب بعينه أو ر بع : 


داع اليه سوى 0 


يقصده الناقد ‏ وهو ما يقهم منه بالفعل ‏ فان تفسيره " للتاريخ 
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اذن هى التفسير الاحادي بأجلى ما يتجلى به ؛.لان عزل التاريخ أي تاريخ 
كان ل عن عوامله الاقتصادية وعن الحركات والثورات الشعبية المرتبطة بهذه 
الغوامل ‏ اساسا هو النظر اليه اي التاريخ ‏ من جانب واحد 4 بل من 
اضال جوانبه شانا واضعفها تأثيرا في خركة تطوره وصيرورته . وهذأ النظر 
الاحادي هو الصفة الاولى المميزة للمناهج المثالية المفضلة لدى البرجوازية في 
دراسة التاريخ. ان الملحوظ في صيفة هذا النقد للمنهج «التاريخي الماركسي» 
ان الناقد يفهم من المنهج المذكور كونه يقتصر في تفسير التاريخ على النواحي 
الاقتصادية وحدها ولعله من هنا يضعه في مستوى التفسير الاحادي » 
ولعله مسن.هناايضا يقول أنه « يتعمنذر على القنارىء ان 
يفهم مقاصد المؤلف ومراميه من عدد من اصطلاحاته ما لم تكن 
لديه فكرة عن الاطار التاريخي الماركسي “0 ؛ اي انسهمي المحتمل ان 
نقص الفكرة لدى الناقد نفسه عن هذا « الاطار » هو مصدر نظرته غير الدقيقة 
الى منهج المؤلف . هذا اذا صرفنا النظر ‏ جدلا ‏ عن منطلقه الابديولوجي . ان 
الحديث عن تعذر نهم القارئء مقاصد الؤلف ومراميه من اصطلاحاته لا يمكن 
قتوله من اسعاذ جامعي وياحث معاصر ؛ مهما يكن متطلقه الفكري 
والايديواوجي ؛ ومهما يكن المنيج الذي يعتمده في تفسير التاريخ . ذلك لان 
المتقج « التاريخي الماركسي 10و المنهج المادي التاريخي » اصبح من اشهّر 
مناهج البحث المتبعة في عصرنا > واصبح الذين يتبعونه منتشرين في انحاء 
العالم كافة : في الجامعات والاكاديميات وسائر المؤسسات الغلمية في الشرق 
والغرب »© في اميركا واوروبة الغربية كما في اوروبة الشرقية » وهم بتقابلون 
ويتواجدون مع غيرهم من اصحاب المناهج الاخرى في مختلف اللمؤتمرات 
العالمية والاقليمية التي تنعقد في مناطق مختلفة باستمرار لمعالجة كل قضايا 
العضر' » الاجتماعية والاقتصادية والفكرية والفلسفية ‏ والاختصاصات العلمية 
المتنوعة ؛ بل هم موجودون في بلادنا العربية بكثرة ؛ 'حتى في الجامعةالاميركية 
نفسها حيث الناقد نفسهيمارس التدريس الجامعي والبحثالاكاديمي. وليسن هذا 
شأن المنهج المادي التاربخي وحده : كمنهج للبحث : بل الفكر الماركي بوجه 
عاماصبح لدايضا هذا الشأن» كمنصر اساسمنعناضر الفكر العالميالعاضر التي 
تفترض في كل مُثقف © فضلا عن الاستاذ الجامعي والباحث الاكاديمي ؛ ان 
لا بعد مثتَعًا معاصرا حمًا الا اذا أستوعبها جميعما بمستويات متساوية من 
الاشتيعاب ؛ مهما يكن مو قفه من هذا العنصر أو ذاك من عناصر الفكر العالمي 
المعاصر هذه . ليس المطلوب هنا من الناقد أن بأخذ با منهج الادي التاريخي في 
تفليره للتاريخ . فهذا امر يرجع الى اقتناعه العلمي ؛ ولكن الطلوب منه ب 
بأدنى حد ‏ أن بكون هذا المنهج معروفا لديه » بأسسه ومصطلحاته 6 ليناقشه 
من هذا الوجه ؛ لا من وجه آخر يكشف عن الحاجة الى معرفة دقيقة لهذا 
الهج '. ونمني بالعرفة الدقيقة له : معرافة كونه منهجا لا يقنصر في تفسيره 


~0 


التاريخ على العوامل الاقتصادية ‏ الاجتماعية وحدها ؛ بل هو يلر نظرة 
شمولية في مختلف العوامل المؤئرة في مسار الحركة التاريخية ؛ غير أنه يمير 
العوامل الاقتصادية ‏ الاجتماعية من غيرها بكونهاً العوامل ذاتالتاثير الحاسم 
دون سائر العوامل التي تنفاوت درجات تأثيرها بتفاوت الخصائص التاريخية 
لهذا المجتمع وذاك 4 في هذه المرحلة الزمنية وتلك. يمكن للناقد ان يناقش في 
هذا الاساس » دون الحديث عن الإحادية الغريبة بوجه مطلق عن المنهج المادي 
التاريخي . ان المناقشة في اساس النظرية » اي نظرية " العامل الحاسم ؛ 
في تحريك التاريخ » مناقشة مشروعه » لانها هي ذاتها تكنسب صفة تاريخية» 
فان تاريخ الصراع الفكري والايديواوجي » في مختلف العصور ؛ يرجع الى 
هذا الاساس » الذي قبدا عنده نقطة الافتراق بين خطين للتفكير ؛ ثم 
للابديو لوجية : خط التفكير الادي » وخط التفكير المثالي ٠‏ 


اما ما يتعاق بالنقد الذي يوجهه صاحب المقدمة الى اؤلف يلييايف نفسه؛ 
فان هناك مجالا لمناقشته من حيث كوه نقدا غير موضوعي للكتاب» لانه ينطلق 
من الوقف المقرر سلفا نحو النهج نفسه . ولذا كان نظر الناقد الى الكتاب 
يتناقض مع نظر « الناشر » في كلمة على صفحتي الفلاف الداخليتين الأولى 
والاخيرة . ففي حين يتهم الناقد مؤلف الكتاب. بالتفسير الاحادي للتارييسخ 
الاسلامي » يصغه « الناشر » بأنه « يدرس بصورة شاملة تلك الرولة الشاسعة 
المترامية الاطراف الخ ... » . وقد أخذ كاتب المقدمة على الؤلف كونه ايرى 
ان العرب ؛ مثل غيرهم من الشعوب »© مروا في تاريخهم باللراحل التالية ( ثم 
عر ض هذه المراحل كما جاءت في الكتاب ) ...»[القدمة )»ص 56-8). 
ولكن » لم نعرف من الناقد وجه الخطاً في ذلك؛ ولا البديل الذي بتصوره لهذه 
المراحل » ثم لم نعرف : هل يِرَْى الناقد أن العرب استثناء للقاعدة التاريخية 
التي تجري على ١‏ غيرهم: من الشعوب » ام ماذا 5. فقد اكتغى من التعقيب على 
راي الولف بشان المراحل بالقول : « هذا هو الاطار التاريخي الذي التزم به 
اأؤلف مسيقاء فاتساق الى اكراه الو قائعوالممطيات علی‌الانقیاد له » (ص ١٠١)ء‏ 
إما كيف كان هذا الانسياق وهذا الاكراه للوقائع والمعطيات ؛ فلم ببذكر الناقد 
بهذا الشان سوى بعض الاشياء التي لا علاقة لها بمسألة المراحل ٠‏ 


لكن هذا الوجه من الو قف نحو المنهج الادي التاريخي » يجب ان نسجل 
قبالته الوجه الاخر الايجابي. فان الاستاذ الناقد وزميله الاستاذ مترحم الكتاب 
قد شاركا في تقديم هذه الدراسة القائمة على المنهج المادي التاريخي نفسه الى 
القارىء العربي دون حرج . ذلك اذن دليل جديد على ان هذا المنهج يواصل 
اقتحام الحواجز » حتى الايديواوجي منها » ليرسخ حضوره الشامل فسي 
العصر + وليصل اليتا مؤديا دوره في دراسة ترائنا التاريخي والفكري بعد 


۱۰ 


ان استنفدت ١ل:‏ غالة والفسة a‏ اكه 
لمناهج المثالية والفيبية كل طاقاتها في افراغ هذا الثراث مسن 
««ناريخيته » وواقمیته . ي را لتراث من 


- ا 


ج ب حركة الاسننشراق 


النواة الاولى لحركة الاستشراق ؛ بشكلها الثقافي » ترتبط بعلاقة وثيقة 
مع حركة « الاستشراق » بشكلها السياسي . المسكري » التي كانت الحملات 
١‏ الصليبية » نواتها الاولى كذلك. ولكن الصلة بين الثقافة العربية ‏ الاسلامية 
وات الغرب الاوروبي كانت قد انعقدث قبل الحركة « الصليبية » خلال 
لحروب العربية ‏ البيزنطية ؛ وخلال عهود الوجود العربي في كل من الاندلس 
وصثلية » وازدهار حركة التعقف الاوروبي فيمما بالفقافة العربية - الاسلامية 
عر ول مرا هده الثقافة؛ ولا سيما القلسفية والعلمية التجريبية منهاء 
ان اللاتينية والعبربة وظهور المدارس والمذاهب الفلسفية الاوروبية المتاثرة 
بالفلاسغة العرب الاسلاميين : الكندي والفارابي وابن سينا والرازي ابي بكسر 
والفزالي دابن رشد (1) . ولكن حركة الاستشراق تتميز ؛ ملذ الفزوات 
( الصليبية » للشرق ؛ بظاهرتين : اولاهما ؛ انها اصبحت على اتصال مباشر 
بالاصول التي لم تكن قد انتفلت قبل ذلك الى المفرب . والثانية ‏ انها اخذث 
تندفع بمهماتها على خطين متوازيين حينا » ومتشابكين احيانا : خط سيا 
E‏ ترتئبط بدايته ببداية تلك الغزوات التي غمرتا جاه ير 
بلاد المشرق العربي بموجات متلاحقة من القائلين والحتلين على مدى نحو 
a a a O‏ بام 9 الصلحية ١‏ 
1 3 5 افيا وراء ستار الدين (؟) . اما الخط الآخر » نمو الذي 
بتصل ر تركته اللدارس الصقلية والاندلسية لدى المثقفين والمفكرين والعلماء 
وروبيين من رغبة في الاطلاع على المزيد من مصادر الثقافة العربية _ 





() في ما يتمق بصقلية والصادد والراجع التي تتحدث عنها في هذا الموضوع» يمكن الاستقادة 
ص محاضراتمارتينو ماريو مورينو اسناذ اللغتين الحميرية والحبشية في الجامعة اللبثانية» وقد 
3 الم ا التاريخية في الجامعة الابنانية 1481 . وعن الاندلس في موضوعئا برجع 
لی بوسف كرم : تاريخ الفلسقة الاوروبية في العصر الوسيطظ ؛ نار المعارف » القاهرة لامؤاع 
Ez e‏ » ونجيب العفيقي : الستشرقون » بيروت 1957 » ص ٤,‏ د ؟) . 

08 انار ارنست بيكر : الحروب الصليبية » ترجمة السيد الباز العريني » بيروت - مكنبة 
النهضة العربية 1951 © 1 ء ص ه ( مقدمة المترجم ) » ص ؟ : 185 ( المؤلف )1 . 1 


س 


الاسلامية ومنجزاتها في مختلف فروع المعرفه . وكان التحاقل لبي 0 بجد 
سبيله الى كلا هذين الخطين » ولذا نرى بين اوائل الاستشراقيين» الذين كانت 
عثائة مأثورة بتر جمة الكثير من تلك المصادر؛ نفرا منالرهبان امثال: بطرس 
0 ا ن 1189-1114 )؛ والبير 
المحترم ( ۱۰۹۲ - ۱۱١۹‏ ) ) وجیرارده كريەرن ١‏ بسر 
الكبير ( ۱۱۹۲۳ - ۱۲۸۰ ) ٤‏ وميخائيل سكوت ( ۱۲۲١‏ ) ؛ وروجر بيكون 
( 2-4( وليل ( 1)۲١‏ س 1۳1 )1 ۰ 


نكار النتائج الابجابية لحركة الاستشراق . اما 
لايمكن ‏ ولا يصح ‏ انكار النتائج الايجابية لحر 
ابرز هذه النتائج فهي : 


- حفظ الكثير مناصول ترائنا الثقافي ووقايته منالاندثار او الضياع 
خلال عصور العزلة المظلمة التي خربت على هذا التراث كحجاب بينه وبيسن 
جما ا في بلاد العرب ء وهي نفسيا العزلة التي ضربت عدة قزون 
آهل هذه البلاد الفسهم؛ كحجاب بيتهم وبين حركة تطور التاريخ البشري. 
لقد كانت اصول التراث ؛ خلال عصور هذه العزلة)» معرضة للتلف والاتلاف؛ 
در ما : رض الكثير منها قبل ذلك الحرق والامتهانوالاخفاء المتعمد والتشويه 
ا ا المستشرقين في العصور الحديثة ؛ مهما كان رايا قي 
القصد منه + هو البحث عن تلك الاصول في زوايا البيوث والمكتبات الخاصة 
الهملة واسواق الكتب في مختلف المدن والعواصم © بل القرى والمجاهل ؛ من 
ارت وا شر ائ دجم يل دده نا حدق 
الوسائل . وفي اعتقادنا أن هذا العمل - رغم ˆ قد, جد فی EEE‏ 
قد انقذ كنوزا كان يمكن ان تضيع » فبقيت وان في غير ارضها ٤‏ وكان بقاق 
هو الاهم . 


؟ ل نشر تلك الاصول الترائية بوسائل الطباعة الحديثة» واحيانا تحقيق 
نصوصها تاريخيا ونصيا ؛ واحيانا اخرى ترجمة بعضها الى كثير من لفات 
لغرب الاوروبي » رغم ان هذا العمل الاخر كان يشوبه الكثير من الاخطاء + 
سواء في فهم النصوص ام في سوء الاختيار عن قصد وعن غير قصد . 


٣‏ اما ذراسة التراث في حر كة الاستشراق فهذه هي القضلية التي 
يعثينا هنا ألو قورف عندها . فلينى صحيحا الزعم أن نسبة الابجابية في هذه 
النقطة تعاذل نسبعها في النقطتين السابقتين . بل الصحيح القول انها نسبسة 
مثيلة بالقياس الى ما غمزها من سلبيات طاغية . 
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ليس مصادفة ان كان بدء نشاط الدراسات الاستشراقية الغربية لترائنا 
الفكري ) في « النصف الاخير من القرن الماضي » » وان « نشطت حركة 
الاستشراق في الربع الاول من هذا القرن نشاطا عظيما » :فرحل بعض العلماء 
الغربيين الى الشرق ؛ وتتلمذوا في معاهده ؛ واتصلوا عن قرب بحياته الغكرية 
والزؤحية: وتنافست عواصم اوروبا وامريكا فينشر الثقافة العربية؛ فانشئت 
مذازس للغات الشر قية ومعاهد للدراسات الاسلامية في برلين ولندن وباريس 
وروما + والفت جمعيات علمية وتاريخية لمعالجة مشكلات الحضارة العربية» 
. وعقدت مؤثمرات للمستشر قين من حين لاخر ٠‏ فكانت حافزا على الدراسة 
وهاديا للبحث ؛ وؤقفت جرائد ومجلات علمية على الشرق والشرقيين » 
لبودلت فيها الاراء ونوقشت المسائل ؛ فكانت مثار جدل وتحقيق 
وتمحيص » )١(‏ . 


تقول : ليس مصادفة ان نشاط هذه الدراسات لم يبدا الا في النصف 
الثاني من القرن الماضي » وانه ازداد فاعلية على هذا النحو في الربع الاول من 
هذا القرن ( العشرين ) ؛ مع ان حركة الاستشراق كان قد مضى على ظهورها 
زمن, بعد بالقرون ٠‏ بل المسألة مرتبطة بظروفها واسبابها التاريخية العينة , 
فغيّ النصف الثاني من القرن التاسع عشر كانت الراسمالية على عتبة التحول 
الى عضرها الجديد ؛ عصر الامبزيالية » اي عتبة التحول عن نظام المنافسة 
الحزة المفتوحة الى رنظام تمركز الاجتكارات الذي دفع بالراسمالية الى التطور 
نحو شكلها الجديد واعادة تقسيم العالم على اساس.جديد يضمن لتلك 
الاجتكارات : مواطن خارجية لتوظيف الرساميل المالية 4 ومصادر للخامات »> 
واشواقا للتصريف. . ان مقدمات هذا التحول الراسفال كانت تشتد بروزا 
وحدة في الربع الاخور من القرن الماضي 4 ثم حدث التحول فعلا في مستهال 
القرن الحاضر. وفي سبيل ذلك كان يشتد صراع.الدول.الراسمالية للاستيلاء 
على مناطق جديدة من العالم « المنخلف »4 ولاعادة توزيع.المناطق المسنتولى عليها 
من قبل . في هذه الظروف ذاتها ؛ وللاسباب ذانها ‏ كانت تركية العثمانية ‏ 
بها تحتويه. ضفن سيظرتها م ناجزاء عربية. احد مداراتهذا الضراع المحتدم» 
ا تتمتع به المنطقة العربنة من مزايا. 4 فعليسة ومحتملة » مثيبترة هوات 
#الاختكازات الامبرايالية ٠‏ وملائمة لاستراتيجياتها الاقتضادية والسياسية ؛ كا 
8 :صارت بمد الخرب العالمية الأولى وبعد ثورة اوكتوبر الاشتراكية:العظمى اكثر 
#املاةئة الاستراتيجيتها العسكرية والطاقية . من هنا كانت « المسالة الشرقية » 
احد اشكال ذلك؛الضراع. ». كما كان مشر وع ااخطد «اليه س١‏ ب ب بب © :الحديدي 


( برلين.-ابغدات< البصرة.) مظهرا اخر للسباق الدولي الامبريالى في سب( 





(1). أبراهيم مدكور : في الفلسفة الاسلامية » ص ٠٠‏ . 


1 - 


السيطرة على ثروات ما بين النهرين وعلى منغذ الى المحيط الهندي (1) ٠‏ 


في سياق هذا التحول نحو عصر الراسمالية الامبريالية › نحو عصر 
الاتتسام الجديد للمستعمرات القديمة والتسايق للاستيلاء على مستعمرات 
جديدة في رکاب الاحتکارات الکبری » بدات حركة الاستشراق اتجاهها 
الجديد ايضا نحو الدراسات العربية ‏ الاسلامية » ؤدراسة التراث الفلسفي 
بالاخص . ثم ضاعفت تشاطها في الربع الاول من هذا القرن ؛ اي بعد ان ار 
هذا التحول امرا واقعا ٤‏ وصارت البلاد العربية في متناول المطامع الامبريالية 
بالثمل > مذ اتاحت الحرب العالمية الاولى الفرصة اللائمة للمنتصرين فيا 
ان يمد"وا ليذه المطامع اذرعة واظافر ومخالب “ ومد انجلت هذه الحرب عن 
اول دولة اشتراكية في التاريخ تقع على الحدود الشمالية القرببة للبلاد 
العربية » وبذلك اصبحت لهذه البلاد ميزة استراتيجية جديدة بالغة الاهمية 
فى حساب الامبريالية العالية » اضافة الى الاسترائيجية الطاقية بعد انبثاق 
ينابيع الذهب الاسود ( البترول ) . 


سنجد بين من يقراون هذا الكلام سائلا يسال : ما علاقة هذا كله بمسالة 
الدراسات الاستشراقية لغرائنا الفكري » والقلسفي بخاصة و . نجيب : اننا 
إذا نظرنا الى هذه الدراساث منعزلة عن بدايتها التاريخية » مجردة من أبة 
ملاقة بين هذه البداية وتلسك الظروف التي اوضحنا ؛ نكون قد وضع أل ي 
وضعا نجريديا و « لا تاريخيا » في حين أن مسالة كهذه وبأهميتها البالنة لا 
يكن ان تعالج بالنظر التجر بدي © فضلا عن ١‏ اللاتاريخي » كشأن غيرها 
من مسائل الفكر والثقافة . أن العلاقة بين بذاية الدراسات الاستشراقية 
للتراث وبين عشية عصر الامبر بالية » ثم العلاقة بين اشتداد نشناط هذه 
الدراسات ومطلع عصر الامبر بالية هذا » هما مما يحتاج الى تقسير ينظر الى 
ابماده الراقعية . وستكتشف الكثير من هذه الابعناد حين ندخل في 





)١(‏ انشیء هذا الخط الحديدي فبل الحرب المالية الاولى بالاتفاق بين الحكومة التركيسة 
العثمانية والحكومة الالانية القيصرية التي كانت من اشد الدول الامبربالية تطلعا الى السيطرة 
على هذا الجزء الهام من الملطقة العربية وعلى هذا المنفد الخطير الى الخليج كبوابة الى البحار 
والحيطات الأكثر اهمية استراتيجية . وقد نظرت الحركة الوطنية في العراق الى هنا الشروع 
نكرة رببة وقاق منذ البدء . وينعكس هذا القلق ) لوطني في بعض الكتابات الادبية لتلك المرحلة» 
كما نرى ذلك مثلا في ما كتبه الشاعر العراقي محمد رضا الشسبيبي عام 1118 1 
مدوا الحديد فما اهنززت مده كك الحديه بارضنا اصفياد 
سكك الحديد اذا النوت وتشابكت شرك به شرف البلاد يصساد 
(ديوان الشبيبي »> القاهرة .)1۹ + ص )۴١‏ 
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يل مواقف المستشر قين خلال معالجاة الثراثك 5 
الكشف عن استاس ثلك الملاقات : م فكر التراث . اما الان فتحاول 


۰ ااج الامبربالي + عشية تحول الراسمالية الى شكلها الجديد وفي 
لجر 7 لتحول 0 السيطرة على العالم العربي » كان يستلزم توجثها 
كبما له يسير في خطه نحصو السيطرة على الثقافة المربية » بسنى التحكم 
بانجاهاتها الحديئة ؛ في سبيل تحقيق غرضين رَلِيسَيْن : اولك 
ا يق غرضين رليسين : أولهما » تعلق 
بيرج ية العربية . نهذه البرجوازية كانت مؤهلة ان تنتقل الى موة 

بعية للامبريالية انسجاما مع مصالحها الطبقية . وهذا E‏ 
ني تحولا ايديرلوجيا » أي أنه يستدعي من هذه البرجوازية ان تعييد 
ل 0 طبيعة عصر الامبريالية . فكان لا بد من التمهيد 

امول بتمكين البرجوازية من اداة ثقافية يمكن الاستعانة بها ف 

سبل ذ 0 الراسمالية الصاعدة حينذاك كانوا يدركون ان EF‏ 
بناء ايديولوجية > او اعادة ابديواوجية » مسالة معقدة تخضع لشبكة 
الملاقات الموضوعية » يي بدا ا 
0 أن تنخ البرجوازية من علاقتها بتاريخها القومي 6 
قوب ایی جدة وليس من مصلحة الامبريالية س من جهة ثانية ب ان 
' ن البرجوازية التابعة لها في الباد المستعمتر او شبه المستعمر ( بف 
ليم ) » منعرلة كل الانمزال عن الشاعر القومية التي يتائر بهسا القسم الام 
٠ a‏ ت ایس مي مصلعة الامبربالية إن لكؤت البرجوازية 
1 عاجزة عن كبح لشاعر حين تبلغ حد التناقض مع مصالحالامبرياليين . 
أذ انعزال الكلي لبر جوازية عن الكونات العامة مشاعر الشعب ليس شاه 
ا تبعيتفا وخيانتها الوطنية فحسب 4 بل شانه كذلك انه بنققبد 
بول جيتها امكانية استقطاب القنات الاجتماغية المتوسطة التى تمد“ 
١ 5‏ الطبقي حليفا ابديولوجيا احتياطيا للبرجوازية في بعض حالات 
ااصراع ا ي إن نخ لجالغه في بعض الحللات الاخرى » 
- برد اله لقومي التحرري في بلادها . لقد اخذ مفكرو الراسمالية؛ 

کی قالها الى الشكل الامبزيالي » كل هذه الامور بالحسبان 3 

٠‏ ن عليهم ان يقرنوا التوجه الاتتصادي والسياسي الامبريالي نحو النطنة 

ا ا والاإيديولوجي الامبريالي نحو برجوازية هذهالنطقة. 

کان عليه ان يستخدموا » في سبيل هذا التوجه الاخير » اداة ثقانية لها 

رابا ريخ القومي والثقافة القومية + على ان ينقدكر هذا التاريخ تفسيرا 

فيب وقدريا ؛ وان تطرح.مسائل هذه الثقافة على نحو يلائم ل 
لني القدرى : ذلك هو الفرض الاول من التوجه الامبريالي 4 عن طريق 

حركة الاستشراق » نحو السيطرة على الثقافة العربية ؛ ببعنى التحكم 


عااات 


باتجاهاتها الحديثة © لتكون دراسة تراثها الفكري بوجه عام والفلسفي بوجه 
خاص ؛ احد وسائل هذا التحكم »أو احد اشكاله ٠‏ 


اما الغر ض الثاني » فهو يتعلق بالتكو”ن الايديولوجي العام لاكثر فلات 
المجتمع العربي اتصالا بالثقافة والتراث واوفرها نصيبا مسن فرص التاتيسر في 
صياغة فكر عربي جديد لدع التة والطلبة والتعلمين من مختلف 
الانتماءات الطبقية . تعني فلات المثقفين والملمين والاساتذة والكتئاب 
والباحثين . ان الدراساث الاستشتراقية لتراث الفكر العربي ‏ الاسلامي ؛ اذ 
بدات ونشطت مع بداءات عصر الامبريالية بالذات © وأذ اتجهت ‏ يطابعها 
الغالب الإرنحو توكيد الجوانب الثالية والافكار الفيبية من هذا التراث دون 
أغيرها » معتمدة الرؤية الذائية و « اللاناريخية » في التفسير والتحليل ب 
كان ذلك كله علامة ان هذه الدراسات لم تكن منفصلة عن سياق تطلور 
الراسمالية نحو مرحلتها الامبربالية » وسياق الاعداد الفكري والايديو لوجي 
في البلدان المرشحة للسيطرة الامبر بالية من اجل دعم هذه السيطرة بقواعد 
فكرية وابديو لوجية تتبنى على استس من نقافة البلدان وتراثها الفكري 
القومي » وتكويان « ورشة » من المفكرين والايديو لوجيين المنتمين الى 
برجوازيتها او المتموجي الإنتماء:من البر جوازية الصغيرة واللتوسطة » ليتولى 
هؤلاء واولثك مهمة ترسيخ تلك القراعد في بلداتهم بانغسهم » مسترشدين 
بالمناهج والاساليب التي جاءت بها الدراسات الاستشراقية. والواقع ان الناهج 
والاساليب التي عالج بها المستشر قون الغربيون تراثنا القكري » اثارت دهشضة 
المفكر بن والكتئاب والياحثين العرب المحدثين عند اتصالهم يها اول اتصال 
في جامعات النرب . فقد وجدوا فيها عناصر جدةة في البحث غير مألوفة 
فانجذبوا اليها » واخذوا بالدعوة لها ونقد الاساليب التقليدية الشكليسة التي 
مورست عندنا في اوائل عهد « النهضة » . ثم نجاوزوا دور الاندهاش 
والدعوة المجرتدة الى دور الممارسة . ربما كان ظه حسين اجرا من اقدم على 
ممارسة المنهج الاستشراقي بين جيله المتخرجين في جامعات الغرب على كبار 
اساتدة الاستشراق هناك . اذ اقتحم هذه الممارسة في مجال من ادق مجالاتها 
واحفلها بعتاصر الاثارة والحساسية بدراسته الشعر الجاهلي علنسبى اساس 
التشكيك به وابراز العوامل الدينية في صنع هدا الشعر آخارج عصرالجاهلية. 
وبالرغم من ان له حسين لم بخرج بيده الدراسة عن اطار الفكر المثالي ؛ لقي 
صدمة عنيفة عند اول ممارسة لهذا المنبج . لكن الطريق الى المنهج اخسذ 
بتعبئد بممارسات كثيرة قام بها جيل من الباحثين امثال' منصور فهمي 
واسماعيل مظهر واحمد امين ومصطفى عبدالرازق وعلي عبدالرازق ومن مسار 
معهم وبعدهم حتى اليوم ٠.‏ 1 


- 11١5 


أن طريقة البحث + كما مارسها هذا الجبل الرائد من الباحثين العرب » 
كنت دون شاك ل ثوة ل بد مه الخروج ملسى أرق الرسفية ااه 
ارغة واللتخلفة التي كانت سائدة من قبل .. وعتنا نجل الو جه الإتعات, 
افر الناهج الاستشراقية عندنا . هذا اذا نظرنا الى السألة من E‏ 
لاسلوبي المحض . اما اذا نظرنا اليها من جائبها المنهجني » بالمعشى الفكري 
والابديو لوجي ٤‏ فالامر يختلف . ان الجاذبية التي حظي بها الامج ؛ 
سندر في الغربي باسلوبيته الجديدة المفاجئة للباحثين العرب » والتسي 
هرت فكار الشتفين واللتعلمين > قد اد“ت الى استدراج اجيال من الكنثاب 
والفكرين ا لاخ بالفسمون الفكري والايديو لوجي لهذا النهج » سواء بالنظر 
0 لعالم - الى المجتمع والفكر بخاصة ‏ ام بالنظر الى التراث الفكري القومي 
يقة دراسته : وقد كشفنا في ما سبق من الكلام على مواقف كتثايببا 
لحدثين ما'فيه الكفاية من الدلالة على ذلك . 1 


أن هذا بعني ان الدراسات الاستشرا فية للتراث قد ادث اغراض منيجيتها 
الايديرارجية ولا قرال ديما . و سياق تطؤر حركة التحرر 
مر 03 وفي نات ظروف انتصارات الفكر الاشتراكي العلمي على الصغيد 
AT‏ والوعي الوطنى التحرري والوعي الطبقسي #قد 

بق لظهور لانجاه الجديد في معرفة التراث » نعلي الاتجاه ااؤسئس 
على المنهج التاريخي العلمي كما سبقت الاشنارة الى ذلك . 


1 
د- موقف المستشرقين : 


ل اي ييل ی مواقت المستشر قين من تراث الفكر العربي ب 
ا ؛ يجب ان نحداد ابرز الاتجاهات التي تدور عليمنا هذه 
اؤاقف . افاذا استعرضنا الدراسات الاستشراقية الباكرة وما تلاها > امكل 
ان.نزاها تتمحور حول الاتجاهات الآنية : : 6 


:أولا ب الاتجاه القائم على ١‏ نظرية الجنس » ؛ اي دراسة التراثك من 
ويجهة نظر عر فية ؛ بمعنى النظر الى العرب » او « الجنس السام ى 40 أو 


الشرقيين عموما في مقابل الفربيين ؛ اما انهم محكومون بالقضور الطبيعي 


اياناس ادات ت ا باقتصار ممكناتهم العقلية على طريقة معيئة 
لنفكير دون غيرها كالطريقة التحليلية او التركيبية » او بان افاقهم التظرية 


لاه (مع+-ثم) 


العملية تنحصر في نطاق الروحيات بممناها الفيبي دون الماديات ٠٠‏ الى 
م ذلك من الافتراضات الاعتباطية في تصنيف شعوب العالم وتميجز بعضها 
بض على اساس القابليات المر فية » والحضارية بوجه عام ٤‏ بحكم التكر ن 
الطبيبي . أن الاساس « النظري » لهذا الاتجاه ؛ بمختلف افتراضاته » هو - 
فلا من كونه معاديا لاعلم - يمشل الوجه الابديواوجي الاكثر عام ل ر 
المرب ( القصود هنا : الشعوب الموضوعة في خارطة السيطرة 
الاس اة > ومنها الشعب العربي ) ٤‏ والاشسد تحدايا مطامحها القومت 
التحررية بمحاولة وضعها ‏ فكزيا ‏ امام جدار تنداري جبري مغلق لا منفذ 
فيه EE‏ واتمها التخلف الى واقع متقدم + موحيا البهسا يأن هذا الجدار 
القدرى الجبري تجسيد لطبيعتها العاجزة عجزا تكوينيا » اي ابديا ! . اما 
الابعاد الايدبولوجبة البرجوازية لنظرية ‏ الجنس » ؛ فتكمن في اا۲ 
بان الفوارق بين انار تقوم على الخصائص العقلية والعنصرية لا على التمائز 
الطعكن !1 

يتجلى هذا الاتجاه في 
متها 

 )(‏ بقارن هنریش بکر ۱ ۱۸۸7٩‏ ۳۳ | اثر التراث الحضاري 
اليونائي في الشرق بأثره في الغرب )١١‏ . ونجد في مقارنته افكارا تضع 
ا ب الشرق والغربي في التعامل مع الحضارة القديمة [ والشرثف 
فعا نة ى التحديد - هو المرب ) 2 أن اناس هذا القيارق * في 
تاس يي مس رم اة ببسي افش ود 
بالذات © او بمعنى النبض الوجداني الذاني في ما يكون لهذه الامة أر 
تلك من نتاج ثقافي أو حضاري . فهذا هو الاساس الحاسم لما يراه من 


الدرانات الاستشراقية بأشكال مختلفة » نذكر 





رر) جاء ذلك في محاضرة التاها بكر في جمعية الامبراطور فيلهلم ببرلين في مارس ( اذاد ) 
c41‏ رع عبدالرحمن يدوي عن الاماثية بعنوان : « تراث الاوائل. في الشرق .والفرب " 
ونشرها مع دراسات اخرى لستشرقين اخزين في موسوعات اسلامية. ضهن كتاب واحد 
سماه ( التراث اليوناني قي الحضارة الاسلامية » » دار التهضة المربية ©» القاهرة »ط ؟ 
سئة 1556 ٠‏ وجاء في تعريف يدوي بالحاضر « بكر » اه ناي بكرت ٠‏ عزفئله السياستة 
(.., ) وعرقه العلم مستشرقا وفيلسوف حضارة ( ... ) هن اسرة تنتسب الى الطبقة 
البرجوازية » وهي الطبقة التي كانت لها السيادة على الطبقات الاخرى طوال القسرن 
التاسع عشر في اوروبا عامة » وابتداء من خرب السبعين حثى الحرب الكبرى في 'المانيسا 
خامة » لانها هي التي حجسدثت القيم السياسية والاخلاقية والاقتصادية السائدة في هذا 
القسرن ,. » ( المصدر اللذكور ثقسه » ص 155 ) . هنا التعريف يلقي ضوياا على الابعاد 
الابديولوجية لافكار (١‏ بكر ) هثا , ٠‏ 


الاسم 


فرق بين الشرق والغرب : للشرق نرعته العقلية المنطقية التي لا تعرف «النزعة 
الانسانية » . اما الغربافان « فكرة النرعة الإنسالية كانت قد ولدث قيه من 
قبل | الفكر المسيحي ) وكان لا بد لها ان تبعث من جديد مرة اخرى » . 
,فهذه التزعة اصيلة في الغرب تجلت في عصر الرومان ثم عادت تتجلى في 
عصر النهضة : وهي اليوم تجد تجلياتها باشكال مختلفة باختلاف اليلدان 
الاوروبية .)١(‏ 


هذا « الفارق الحاسم » بين الشرق والغرب ؛ هو مصدر الاختلاف 
بينهما « في طابع رد قعل كل واحد منهما ١‏ من حيث علاقته بتراث الحضارة 
اليوئائية : ١‏ فالاختلاف النوعي والجنسي واختلاف الوسط الجغرائي وقيام 
تاريخ مستقل لكل وآاحد منهما ء كل هذا يجعل تراث الاقدمين ( بقصد 
اليونان والرومان ) ينتج:في الغرب تطورا من نوع اخر يختلف كل الاختلاف 
عن نظيره في الشرق ۲١ ١‏ . ولكن »؛ ما الخاصة التي يتميز بها تراث 
الاقدمين » والتي يختلف رد فعلها في الشرق عنه في الفرب ؟ . بجيب 
« بكر » بلسان « فرنر بيغر » الذي يقول عن النزعة الانسانية بأنها ١‏ هي 
فكرة الحضارة ؛ القائمة على فكرة ثقافة الانسان الخالصة وتربيته ؛ وهي 
التي صنعها اليونانيون حين وصلوا الى اعلى درجة من درجات تطورهم » (8). 
فالترعة الانانية بهذا المعنى هي المميز الاساس لفكرة الحضارة اليونانية 
في نظر « بكر.» . وبما ان الشرق بعيد عن النزعية الانسانية هذه ؛ وبما ان 
هذه النزعة اصيلة في الغرب ؛ فقد اختلف رد الفمل بينهما نجاه تلبستك 
الحضارة . هناك كلام كثير عند « بكر » بهذا الصددد ينغي فيه ان بكون 
للعرب حضبارة » وان بكون العرب قد اضافوا جديذا الى خضارات البلدان 
التي فتجوها ٤‏ ويقرز ان «كل شسيء بقي عملا كما كان من قبل » ولم يتغير 
شيء سوى ان وثائق الذولة والادارة التي كانت تكتب » من قبل » باليوئانية او 
الفارسية او القبطية » اصبحت تكتب آتئذ نالعربية دون أن يقير الانسنان 
كينا جؤهرنا في الادارة » (5) 4 اي ان العملية م الانسائية » مفقودة'فني 
العلاقة بين العرب وحضارة الاقدمين ء من هنا لم يكن يعني الشزق من 
كتب اليونانيين سوى ما بلائم ‏ الترعة:العقلية المنطقية » التي هي ترعته : 
اما« الروح اليونانية » ( النزعة الانسانية) الذي هو اوفر نصيبا من« العقل 
اليوناني » » وهو الروح المتمثل في الشعر الغنائي اليوناني والادب الروائبى 
کله وکل ما کان ہونانیا بحتا - اما كل هذه الاشياء فقد « ظلت 





(۱) راجع المصدر نفسه : ص .5 7ب ]5 © ص ٣١ - ۲١‏ . 
(۲) ایضا ص 1۹ . 
(۴) ايضا: ص ٠١‏ , 0 أيضا: ص .] . 
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ابوابها موصدة امام الشرق » رن . واذا كان تراث اليونان 0-0 
ل : 5 
في الشرق فانما اصظدم بالافكار » بيتما هو أصط كم قلي ٍ 
باناس (۲) ۰ 


: سبيل تثبيت هذه الافكار يلجا الممتشرق بكر الى تأويل كلمة الشاعر 
الأثاني المظيم ٠‏ غونيه » : « لم يعد من لمكن فصل الشرق عن الغرب  »‏ يقول 
بكر في تأوبلها « ان النظرة العامة الى العالم والحياة في كلا الشرف ورن 
متشا ة فى الواقع كل التشابه » لاتا صدرت عن يشبوع واح ٠‏ ر 
EES‏ » . ونقصد بهذا الينبوع والمصدر : التراث اليونانني ٠‏ 
لاھ ابه ال ا چ و ا دات تاع تعر س توت 
BESS ER NEE a FO‏ ان کلتنا 
ل العالم والحياة صادرتان عن اصلهما اليوناني المشترك ٠‏ ولكن 
ا يندم ليس تابا الا قي الظاهر ٠‏ للسبب الذي سبق ذكسره من 
الفارق بين الشرق والغرب في طريقة التعامل مع التراث اليوثائي ٠‏ 


ان الحدبث عن « اختصاص » قسم من موب العام PEE‏ 

او بالنزعة الانسانية دون القسم الاخر » هو بذاته اقتراض ريخي ٤ ٣‏ 
باستناده الى « نظرية الجنس » العادية للعلم باطل لانه قائم علىاساس 
ا الستشرق بكر يذكر العامل « الجنسي » اكثر من مرة فيمحاضرته: 
1 ا العقلية والانسائية » هما من اشكال الوعي المشتركة 
ن الشرية دون استثناء » بمعنى ان كل شعب من البشر مهيا ب يكم 
E‏ ان تبرز في اشكال وعيه الاجتماعي »2 في ثقافته الوطنية » مظاهر 
عل اة للك 6 أو ان تكون مظاهر احداهما هي الطابع الفالب دون 
الاخرى . آمنًا الذي بحدد هذا الطابع الغالب. فليس هو الاتتياء 8 الجئسني 1 
او الجثراقي » وائما الحدد الحاسم هو الظزوف التاريخية لهذا الشعب 
ل نعني الظروف التي تقرد شكل العلاقات الاجتماعية ونوع التكون 

النفسي الناشيء عن الركب الثقاني الكامل . غير ان الظروف التاريخية هذه 
تحركة دائما » فهي اذن متغيرة : وبتغيرها بخدث التغير _ لا محالة ‏ 

كل العادلات التائرة بها “بل المتحكمة فيها . ولكن احكام اتشرف بكر - 
كما دو لنا ‏ تنسنحب على الترق » كما على القرب في جميع الظروف 





() ايضا :؛ ص ۲۷ . 0) ايشا : ص 5< 
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والعصور 1١١!‏ . صحيح أن « بكر » يذكر « العوامل التاريخية » في بعض 
كلامه ؛ بالاضافة الى العوامل « الجنسية » ؛ ولكن ماذا بشي ب 
« التاريخية » اولا ؟ ثم اننا نجد « العوامل التاريخية » هذه ؛ في مجمسل 
بحثه ؛ عوامل جامدة ؛ ساكنة ؛ ثابتة . فهي ‏ اذن  ١‏ لا تاربخية »#. 


(ب) :قبل المستشرق بكر + كان الفيلسوق الفرنسي ارنست رينان 
( ۲ - ۱۸۹۲ ) قد وضع ١‏ نظرية الجنس » كأساس مباشر لاحكامه المعروفة 
على « الفلسفة العربية » (؟) . . فهو بنقل نتائج دراساته في التاريخ 
الأقارن للغات السامية الى الدراسة الفلسفية » اذ اتجهبت مباحثه في حقل 
اللفات آنسامية الئ الاخذ بما كنان شائعا لدى علماء اللغات الاوروبيين 
في عصره من تصليف الشعوب الى سامية وآرية ؛ بناء على ما وجدوه من 
تشابه بين اللفة السنسكريتية واللقات الاوروبية » الحقوا الشعوب التي 
ترجع لغاتها الى اصل سنسكريتي »؛ كلفة البراهمة قتي الهند ء 
« بفصيلة » الشعوب الآرية ( كالشعوب الاوروبية ) ؛ وارجعوا الشعوب الاخرى 
التي بختلف اصل لفاتها عن هذا الاصل ١‏ كالعرب ) الى ١‏ فصيلة » بشرية 
اخرى اطلقوا عليها اسم « الجنس اللستامي » . غير ان رينان اضاف الى 
هذا التصنيف البشري القائم على التدننيف. اللغوي ١‏ نظرية »"التفاضل بين 
:الفضيلتين » من حيث المرئبة الخضثارية والقابليات العقلية ؛.فجمل7 الجنس 
الآزي » اقضل من:” الجدسس السامي » . ذلك. ما يصرح به رينان متبجحا 
حين يقول انه اول من قرر ان الجنس السامي ادنى مرتبة منن الجنس 
الآري (؟) . أن « نظرية » التفاضل بين « الاجناس »4 البشرية هذه؛ هي 





(1) إراجع المصدر ئفسه : ص 11 = سن ١5‏ - ما 4 ص 1١‏ ساس 15-11 © ص ١‏ 
دس ٦‏ عص.؟- .1 »وفيص 1 ايصرح بكر انها لحا لذي قمئا به الان قد دلنا علىان شعوبا 
باكملها مثل الشعوب الشرفية يدو انه اليس لدبها المقدرة على ان تساك طريق ١اليونانيين.‏ 
فهل تبعا لهذا لا بد أن يكون ابناء الشعوب اللجددة ( يقصد الشموب الادروبية ) بونانييسن 
بالفطرة » .. هذا التصربح يدل بوضوح على ان الاحكام التي يطلفهبا في موضوعنا ء 
احكام مطلقة تتسحب على جميع عصور التاريخ ٠.‏ 

(۲) يستعمل رينان فير كتابه « ابن رشد والرشدية » اسم (١‏ الفلسفة العربية )) غالبا » وقد 
استعمل اسم ١‏ الفلسفة الاسلامية ) نادرا ,ويبدو انه يقصد ( بالفلسفة الاسلامية ) مباحث 
التكلمين الاسلاميين ( راجع كتاب « ابن رشد والرشدية )) الطبمة- العربية ».ترجمة عادل 
زعيثر » الفاهرة ۱۹٥۷‏ »ص 5.1 )4 ديرى مصطفى عببالرازق ان ريئان ربما. كان اول من 
استعمل في الغرب كلمة « الفلسفة الاسلامية » ( التمهيد لتاريخ القلسيقة الاسلامية)ص؟1). 

E. Renan „, Histoire et système comparee des langucs , راجع‎ 6 

sémiliques , paris V1 ed, T1, P.415 
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1 4 لاندنو لوحية النازية 
زاما الا اس ٠‏ التثلري 2 5 
ا االتى اصبحت ٤‏ في بعد ٠‏ 7 
الهتارية المعادية للعلم وللانسان ٠‏ 


لقلسفة 3» اصبحت مستفيضة الشنهرة. 
أن (حكام رينان على « آله فك العربية » اصد ص عي 
لله اول من اشاع في الغرب * اثناء القرن التاسع عشر + تل - 0-0 
لقالة بانه من الخط ان ينطاق على فلسفسة اليونان التقول إلى لم ييه 
اسم ١‏ فلسفة عربية ٠ ١‏ لان ما بطق عليه هذا الاسم لي ر 
0 وعة من التصائيف التي وأضعتت عن رد فعل حيال العروبية 1 بعد 
1 1 1 3 5 ر : 
اقسام الامبراطورية الاسلامية عن جزريره الغرت: كسمن ْ وب 2 0 
اش "٤‏ قد كتبّت هذه الفلسقة بالعرية لان هذه 0 0 
العلم اد في جميع البلاد الاسلامية + وهذا كل ما في الامر" ( 
وام جمد 1 1 
بل بتصدی ریشان لدحض ما يقال من ان المرب فضا او ی ر 
للاسفة اليولان © زاعمنا ابه لم بقع متهم لنقديل © لات 1 2 e‏ 
خد بك ب « خيار بعد تفكير ١‏ 4 7 وا ن ب يُتحاو 
ع ا عر اليهم ...وي« التنبيه ١‏ الذي 
OR‏ لة الثانية انه : اب.. ركد والر شدية » : ابدى رتان 
صدتر به الطبعة الثانية من كتابه « أبن ر والر شر a‏ 
امراره على آرائه تلك قائلا « ان العرب لم يصنعو في ات 
الموسوعة اليونانية كما عوال عليه العالم بأسره حوالي بع 
والقرن الثامن » . 


انر ما يهمنا هنا الراي بحد ذاته بشان الفلسغة العريية ١‏ بل ر 

الآن مستند هذا الراي » اي الاساس النظري له . وقد E‏ 
في مقدمة الطبعحة الاولى (؟) 0 ذاك ١‏ 0 ا 8 1 
0 .. وليدن العزق السامي هو ما 0 1 3 
EE TTR‏ ما يكون من بواكير خاصة بهدفي 
ا قد اسار اة 
حقل الفلسفة ؛ ولم تكسن الفلسفسة لدى الساميين غير جي 
البونائية .. » (6) . 





ة ( زعيت ل 3 
)١(‏ ريئان:: ابن رشد والرشدية » الطبعة المربية ( زعيتر ) »)ص ٠‏ 


المصدر السابق : ص 1,56 ٠‏ 5 
د 5 8 شدنة سئة 141 ٠+‏ 
٠ )۲(‏ تشرت الطبعة الاولى لكتاب رينان عن ابن رشد والرشدية 
()) المضدز تفسه ض 1٤‏ د ١١‏ ء 


- ۱۸ 


(ج) ‏ ان خطر ١‏ النظرية " العرقية هذه كونها ظهرث كتيار فكري لم 
يكن شان رينان فيه سوى شان « المنظر » البارز ؛ لنصبح في دراسات 
استتشراقية بعده احد الاسسى المعتمدة للايديولوجية الامبربالية . يتبيشل 
هذا التيار ؛ بعل رينان ؛ يفريق من الممتشر قين الغربيين يبرز في مقدمتهم 
لون زۈت“ Gaulhier‏ .1 الاستاذ السابق للتاريخ في جامعة الجزائر» 
و« المهلل المشهور للحكم الاستعماري ١‏ ١١).4.والدي‏ اضاف الى موضوعة ريئان 
عبن الساطية والآرية تحديدات جديدة لتمييز ١‏ العقل السامي »ا من 
«,العقل الآري » بان الاول غير قادر الا على رؤية الاشياء متفرقِة غير 
مترابطة ؛ وان الثاني هو القادر على جمعهما والربط بينها مركبة 
ملسجمة (۲).. وعلى اشاس هذا التحديد المر قي الاعتباطي يضيع الاسلام » 
كدين. سامي قوي السامية معارضا للفلسغة اليونانية ؛ كفلسفة آربية قوية 
الآرية ؛ ثم برسم الفلاسفة الاسلاميين كمو فقين بين هذين المتعارضين بمهارة 
جعلت من محاولتهم تلك عمسلا طريفا استمدوا عتاصره من الفلسفة 
اليونانية نفسها ؛ لانه ليس الا التفكير الآري يحاول عقد الاتصال ؛ بالتدرج 
والتسلسل ؛ بيسن فكريسن متعارضين : فكر الاسلام القائم على الفضل 4و فكر 
اليونان القائم على الوصل ۳ ٠‏ وعلى ذلك الاساس العرقي الاستعماري نفسه 
يمني غوتييه حكمه على الشعب المثربي بأنه » بين عتاصر البيض في حوض 
البحر التو سط ؛ هو العنصر المتخلف عن القافلة الذيبقي بعيدا الى الوراء» ()), 
وممن يجري في هذا التيار من المستشر قسن الفربيين : كريستيان لسن 
۱۸۷١ - (١ Chrestian Lassen‏ 1 المستشرق الالاني المرؤف بتصنيفه 
الشعوب الى سامية وآربة وعدانه ١‏ للجنس السامي (ه) + والمىتشرق تر هيه 





)1١(‏ عېدالقني مغربي: دراسة عن ( ابن خلدون مؤسس علم الاجتماع )ا نشرت في خمسة أغداد 
من جريدة ( المجاهد » الجزائرية ( بالغرنسية ) »4 ب 4 ديسمين 1954 , 
0 داجع L , Gauthier , L esprit symilique el esprit oryenl,‏ 
Paris 1923P , 6Û - Û7. 3‏ 
۳ داجع : L , gauthier , introduction a YPelude de la‏ 
philasophie Muslumane Paris , 1923 , P 121‏ 


()) عبدالفتي مغربي ( ابن خلدون مؤسس علم الاجتماع جريدة ١‏ المجاهد ) » المدد 
7۳ > م ديسمبر 1514 , 

(ه)ورد اسم « لسن » في دائرة المعارف البريطاية ‏ ماده (١‏ عرب » > مقثرتا ساسم 
(( ريئان » موصوفين بانهما اضافا ميزات خاصة الى ١‏ الجنس السامي » مع الرد عليهما 
بان هذه الميزات ليست ناشئة من طبيعة السافيين ١‏ كجش » © واتما هي من عوامل 
خاصة بالبيئة الثي عاشوا فيها فلو انهم عاشوا في بيئة غيرها واحوال غير احوالها 
لكانت لهم خصائص غير تلسك التي نسبت اليهم . 


۱۹ - 


Emil Brecher‏ | استاذ تاریخ الفلسفة في الوريون ) الذي بعد من دعاة 
فكره السامية والآرية . وانطلاقا من ذلك يتحدث عن « فلاسفة الاسلام » على 
طريقة 0 رينان » بأنهم كتبوا اعمالهم الفلسفية بالعربية بالرغم من ان معظر يم 
ليس من اصل سامي » بل من اصل آري > وانهم لذلك بحثوا عن مو ضوعاتهم 
في الفكر اليوناني © كما بحثوا عنها في الافكار المزدكية في نارس ااي عزج 
بالافكار الهندية )١(‏ » والستشرق سثتلانا صاحب المحاضرات المعروفنسة في 
الجامعة المصربة عن تاربخ الفلسفة (؟) . فهو ايضا بنطلق » في تفسيره ريخ 
الفلسفة والتاريخ الاسلامي » من منطلق عر في حين هبو يقول ؛ مث ي 
تفسير مغهوم الاسلام * ١‏ ... هذا الاستسلام المطلق في كل :شيء ‏ وهو طايع 
الساميين الأصيل غالبا » انما هو شعار الاسلام وميزته بين الشعوب . ولعل 
الادراك الفامض لوجود علاقة مشابهة بين هذه التعاليم وبين الغريزة الدينيةالتي 
تمير الشعب العربي » هي التي دعت الى اعلان محمد انه مخبي دين ابراهيم 
الحقيقي الاصيل وكونه خاتم النبيين 5٠0‏ » (5) - 

ان تقسيم البشر على أساس « الجنس » والخصائص العنصرية » مسال 
اصبح بطلانها من بدهيات العلم المعاصر ‏ فليست بنا حاجة الى الوقوف 
عندها . وفي المراجع العلمية الختصة تفاصيل وافية تدحضها . ولعل اقرب 
بتارلا للقارىء في هذا الوضوع أن برجع الى كتاب « امشكلة المنصرية في 
الاسلام » ()) الصادر حديثا بالعربية . فقي الكتاب تلخيص للحقائق‌التي توصل 
اليها علماء الانتريولوجيا وعلماء الاجتماع وعلماء النفس المحدئون © حتسى 
البرجوازيون منهم » في دحض كل نظريات « الجنس » العنصرية من الاساسن ٠‏ 
ولكن لا بد من الحذر هنا 0 فان اضطرار هؤلاء العلماء البرجوازيينن لنفض 
أبديهم من النظريات العنصرية بفضل ما كشفته حقائق العلم المعاصر » لا يعني 
تفش أبديهم من الابعاد الاجتماعية لتلك النظريات في مجال الصراع الطبقي من 

رن داجع: 
Emil Brehier , Histoire de philosophie , Tome premier ,P. 610.‏ 


داجع سنتلانا David de Santilland‏ )ر 1A0‏ - 1 )عين سلة 


1 أستاذا' لشاريخ الفلسفة في الجامعة المصرية » ثم عمل استاذا للتاريسخ الاسلامي 
وتاريخ الجمعيات الدينية الاسلامية في روما . 

) راجع « تراث الاسلام » تاليف جمهرة من ١‏ تشرافين » نرجمة توفيق الطوبل * لجنه 
الجامعيين لنشر الملم » القاهرة +e‏ ص ء١أ)- 11١‏ . 

٠)‏ عبدالحميد العبادي : المشكلة العنصربة في الاسلام » داد العلم للملايين » بيروت1135؟ 
ص .ه ‏ ١ه‏ ء انظر ايضا : الغاسفة في الشرق » تاليف العالم الفزنسسي - بول ماسون - 
اورسیل » ترجمة مخيد يوسف موسئ > دار العارف بمصر ٤ 1۹٤۷‏ صا 6ص 14 - 5١‏ 
وغيرها من صفحات الكتاب . 


ا 


جهة وفي مجال الصراع بين الامبربالية وقوى الد 3 
i E‏ مبربالية وقوى الشعوب الطامحة الى التحرر 


ل 0 
E 1‏ ساي وجي و ا 
! لع و > شكل متميز بآن جذوره المعرفية تختلف عن الجذور المعرفية 
0 الجنس 5 وان كانت الجذور الطبقية والسياسية ليست مختلفة. 
نو لظرية مراوية الشف به ترجع لعزا EEO‏ قود .أن ب 
e‏ اثناء دراسية تاريخ الثقافة البغرية من ان وحدة هذه الثقافة تظير 
e :‏ معناقضة . لذلك يسهل جدا اضفاء الطابع المطلق على الخصائص 
EE O E AK CSE AES o‏ 
جا ا يك بنك أن ی کی جا ]ارا 5 س ا 
ER‏ ل لدى الغلاسفة والمفكرين الاوروبيين في القرن التاسع عشر . من 
رابنا ((هيغل ) ( ۱۸۳١ ۱۷۷١‏ ) يطلق حكمه الاني على الفلسفة الشرقية: 





نطلق عليه اسي الفلسفغة الشرقية نه الاشاس ‏ ار حه 
بقة الدينية للتصورات ؛ والآراء الديئية » لدى الشعوب 









eS 
بن نة ين الديدا والإقفة : فقد كان برئ أن الدين قد ظهر قبل الفلسفة‎ 
تاريخيا ادمير ب ال لجوهر الكرن وماهية الطبيعة و الروح‎ 
النقسقة ل ينتين اول شل اعر فة الروى الطلقة ذاتها . ولكن هيقل برى © مع‎ 
د دخ لفاسفة يجب أن لا يتسمل تاريخ الاديات. 4.لانه .وان كانت بين‎ 3 
لحرلا يدياب ترما زد‎ e روشق‎ 
N GE ED م مشي إن الس م‎ 
شكل مسة للموضوع إطريقة الانجذاب الى العقل الاعلى اول فش بان‎ 
لشكدل الذي بنشله وحده يدخل مفمون « العام » بحد ذاته ساحة اللسفة‎ 
می اتکی > اي الشكل العام الاق کی . آنا الذين: قير ليه لصون‎ 
بفضل الشكل الفني » بالتامل الخارجي المباشر ؛ ويمد ذلك بالتصور‎ 





5 3 ولك في مقدمة هيفل الحاغراته في تاريخ الفلسيفة » وهي سلسلة المحاضرات الثانية 

ا في الجامعة بين ساني 1۸۲١‏ س 1۸٠١‏ ما السلسلسة الاولى فقد 

سنة 18.5 . ننقل هذا الثص اونا بعده. من نضوص وافكان اخرى لهيغل عنالمؤلفات 
الكائلة ( بالروسية ) » موسكو ‏ ليثيةراد م198 > المجلد 11 . 


ا 


والشهور (1) . ولكن الفلسفة ‏ عند هيغفل ‏ اعلى من الدين ؛ لانها قدرك 
١‏ الروح الطلقة » بشكل اكثر شبها ” بالروح » . آما العنآصر الفلسفية الكائنة 
في الدين » فيرى انها لا ندخل في الفلسفة ؛ لاننا ب كما يقول ‏ تأخذ بوجهة 
النظر التي تهتم. بالفلسفة » لا بالعناصر الفلسفية بصورة مطلقة » ولا بالافكار 
الكامنة التترة في الاساطير . من هنا كان يقول هيفل يوجوب شطب 
الفلسفة الشرقية من تاريخ الفلفة» لانها وان كانت اي الفلسفة الشرقية ‏ 
تشتمل على بعض الافكار العميقة. © هي تشتمل على هذه الانكار بشكلها 
المستتر > وقد بقى مصرا علي هذا الموقف من الفلسفة الشرقية) ؛ اذ قال مرة 
ثانية : « لا بد من شطب الفكر الشرقي من قار 9 

ببعض الملاحظات عنه . ففي السابق كنت التزم الصمت تجاهه اطلاقا . وفي 
الفترة الاخيرة فقط اتيح لنا مجال الحكم عليه ( اي على الفكر الشرقي |" ٠‏ 













تقول : لا بد ان ناخف بالحسيان هذا الاساس لجكم هيغل على الفلسفة 
الشرقية . ولكن هناك امرا آخر بجب ان نزاه قائما في اساس هذا الحكم . 
قد يبدو ان وراء ذلك نقصا في أطلاع هيغل على الاصول والصادر الحقيقية 
الفلشفة الشرقية . اذا كان هذا النقص كائنا بالفمل فليس هيفل معذورا ان 
يسمح به لتفسه . فة القرن الا ET‏ . كان يله 
محاضراته في تاريخ الفلسفة» كانت العطيات المتوفرة في اوروبة عن الثقافات 
الشرقية » بما فيها من فلفات » كافية للحكم الصحيح بشان هذه الفلسيفات, 
ولتكوين الفكرة السليمة عن تطور الفلسفة في الشرق . هلا يعني ان الام لا 
يكمن في قلة المصادر او تقص العرفة بها » بل يكمن في منهج هيفل الفلسفي 
وفي اسلوب البحث عنده : على ان قهمه للفلفة » بمعناها الصارم ؛ كسان 
متائرا بالمواقف الفلسبفية التي سادت اوروبة في عهده ؛ و اقفا الغلايفة 
البرجوازبين في آوروية الفربية من مسالة طرق التفكير في بلدان الشرقٍ 
ولدان الغرب . فان الادبيات البرجوازية » خلال كثير من العقود © كات 


'نسودها الو ضوعة القائلة بالتناقض بين طرق التفكير عند الانسان الشرقي 










وطر ى التفكير عتد الآنآني الثربي . وبتاء على هذه اللو ضوعة الوا بآن طريقة _ 





.. ومن الطبيعي 





() يرى. هيغل ان الدين يستخدم الفن كشكل من اشكال ( الروح المطلقة) 6 وان الدين 
والفن يتعاملان بوساطة التضورات الحسية . وهنا نشير الى 'ما هؤ فعروف مسن ان 
للمعرفة: مرحلتين : الحسية ». والعقلانية ٠‏ الآولى تتشلسل هكسكة! : الاحساسنات » 
فالادراكات ©» فالتصورات .. والثانية تنسلسل مكنا : الفاهيم » فالاحكام' » فالا نناجات. 


س 1۲ 


لنتاج الاخرى ؛ ومن الطبيعي ايضا ان تنال الفلسغة نصييها من هذا التمييز . 
بهذا الاتجاه ذهب العالم الاجتماعي الامريكي ‏ نور تراب » في كتابه ١‏ لقساء 
الشرق والغرب»: والكاتب الالماني B5‏ .¥ بالانکلیزبة » وقیر هما كثيزون. 


ان مشكلة انصار مركزية اورؤبة في الفلسفة ؛ هي انهم ب اولا ‏ فرضوا 
صفة التناقض على مسبألة الصلة بين طرق التفكير الشرقِية وطرق التفكير 
الغربية . وثانيا » اهملوا طابع الوحدة في طرق التفكير البشري »4 واضفوا 
الطابع الطلق على الفوارق الكائنة بينها فعلا ؛ كما سنوضح ذلك . فهل كانت 
الجذور المعرفية وحدها اساسا ١‏ لنظرية » امركزية هذه ؛ أي ما يتعلق بالطابع 
المعقد والمتناقض المعرفة ؛ ام يكمن وراءها ابضا مستند ايديولوجي ؟ . الواقع 
ان الجدور المعرفية وحدها لا تقدم التفسير:الواقعي الكامل لهذا الاتجاه:. فان 
« نظربة المركزبة » تستئد كذلك ‏ بدرجة اولى الى جذور طبقية ».اي الى 
اساس ايديولو جي . ذلك بان الراسمالية في ظروف تطورها :الى امبريالية » 
كانت بها حاجة الى ١‏ تبربر » فكري وايديولوجي لسيطرتها في آسمة وافريقية 
اكثر من حاجتها الى ١‏ التبربر » السياسي.. ففي تلك الظروف كانت الموضوعة 
البررجوازية القائلةبطابع اللاعقلانية والحدسيةوالدبنيةللثقافةالشر قيةء»بوجدعام» 
#ؤدي.وظائف سياسية معينة . ومن الطبيعي ان الاوروبي 7 العقلاني ».قد 
حصل على « التبرير » لسيطرته على الاسيوي ١‏ اللاعقلاني » . واما الان ؛ 
فالبرغم من ان القلاسفة البرجوازيين امثال « نور تراب »: بظلون متمسكين 
« ينظربة مركزية » اوروبة ؛ ينبغي على انصار هذه « النظرية » أن يبحثشوا 
عن حجج جد بد ة للد فاع عنهاءلان «نظر بتهم »هذه بشكلها الكلاسيكي لا تستطيع في 
الظروف الجديدة نبرير نفسها امام « البراغماتية ؛ . على ان ظروفا سابقة قد 
إحدئت بعض التعديل في « النظرية » اذ برزت مقابيس جديدة في مبألة 
مركزية الفلسفة . فانه حين كان يصعب انضمام اميركا الى اوروبة » وحين 


كان هناك ميل الى ضم اميركا الى دائرة مركزية للفلسبفة» :ولا تستظيع الانقراد 


بدائرة مركزية تحتويها وحدها ؛ برزت فكرة ( الأركزية الغربية » دل 
« المركزية الاوزوبية » في الفلسفة لكي تشمل الدائرة كلا من اوروبة واميركة: 
ا تت 2 


ولكن » في ظروف النهوض الشامل للحركات القومية التحزرية في آسية 
وافريقية ؛ كان من الطبيعي أن تبرز ظاهرة جديدة تعارض « المركزية الغربية » 
بمركزية مقايلة لها باسم «المركزية الشرقية» ؛ او «مركزية آسية وآفريقية 4. 
ان لهذه الظاهرة الجديدة المعارفبة ايشا جذورها العرفية وجدذورها 
الاجتماغية. اما المعر فية .فقي شبيبة بتلك التي خرجت منها «المركزية الغربية» 
واما الاجتماعية فمرجمها الى عملية نهوض شعوب آسية وافريقية التي كانت 
في العصور القديمة مراكز لنشوء الحضارة البشربة . ولكن © ينبغي ملاحظة 





۳ا“ 











ان الناس الدين يمثاون هذا اميل الى مركزية القارنين » ليسوا ب بالطيسع'ب 
ممثلي الطبقة العاملة » بل هم من ممئلي البرجوازنة والبرجواذية ر ر 
وطبفة الاقطاغبين وكبار اللاكين. ان ما تتجلى به نظرية مركزية آسية وافربقية 
هو بالاكثر المبالفة بدود ثقافة الشرق وفلسفتهفيتطور الفلسفة الاوروبية؛ 
كل ١‏ زر اللرولية ننه كما حجان هذه التنزالق باضفاء الطازع الاق حي 
المناصر الديئية والصو فية في الثقافات الوطنية لبلدان الشرق وافريقية. وقد 
ذكرنا سايقا مثالا على ذلك من تقرير شريف الباكستاني ( 1191 ) الي الؤتمر 
العالمي الثاني عشر للفلسفة (() . وندكر الان مثالا آخر من افكار الشاعر 
الفيلنو ف ١‏ ليوبولد ستفور » رئيس الدولة السنفالية الحاضر . فقد ورد 
« الزنجية )) عنده »انها آي «١‏ الرنجية "أو 


في تفسير شتئفور لغهوم 
الجموعة الكلية لقَيم الحضارة الثقافية والاقتصادية 


« الزئوجة  »‏ عبارة عن 


الافريقي .. ويقول ان هذه القيم كلما خلقت ‏ اساسا بالعقل الحدسي , 
لاه العقل الذي ندخل الصراع ويغبر:عن نفه من .خلال العواطف وبطزيقة 
التخلي عن نفسه وطريقة اندماج الذات بالوضوع © وبطريق الاساطير التي هي 
النماذج الاولية للروح. الجماعية . .. واخيرآ » بالاضافة الئ .كل ذلك.: بطرينق 
الابقاعية البدائية النسجمة مع ابقاعية الكون » اوت بعبارة ثانية : الشعور 
بالضلة مع الطبيعة » وموهبة خلق الاساطير والايقاع . ها هي ذي - يقول 
ستغور.ت"العناصر الجوهرية للغلفة الزئجية التي بأمكانكم ان تجدوا اثرها 
في کل عمل وکل نشاط للإنسان الإسود (۲) .. 


بعد ان تشر هذا الكلام؛ ينطرح لدينا ؤال : ما ققدير ستتور للفلسفات 
العقلانية الي تمختاف عن الفلسفة الزتجية:انطلاقا من تعزيفه الماكتور لاه 
الفلسفة الاخيرة ؟. يقول سنفون بهذا الصدد : « ان حضارة العقل التحليلي 
تبرز قادرة على خلق عالم الآلات اأجحرومة دقء الانسان » او كما يقول ب ان 
الفلسفة الزنجية عبارة . الغلفة الانسانية 6 اما-الفلسفات الاوروبية فهي 
TT IT‏ ل 2 
للعقلانية الاوروبية (؟) . يعلق احد الغلاسفة السو قياتيين () على هذا الكلام 
قائلا : ان خطر هذه الافكار كونها تنخدعندهم منزلة القانون . فاذا اتخذت هده 
النزلة الطلقة».كما يتضح من كلام سنغور؛ فان الخطز الذي يشير اليه التعليق 





() ص ع من هذه المقدمة . 
() عن كناب « الزنجية » لسنفور » مترجمة من الروسيه ٠‏ 


() اللمصدر السابق ٠‏ 
(4) ادوار بثالوف : محافراته في الفلسفة بممهد العلوم الاجتماعية » موسكو .160 ٠‏ 


ا۲٤‎ 


وارد بالفعل » وهو خطر قيام موقف عنصري لحاربة موقف عنصري مقايل له. 
0 تم دن الع راان ناحا یں حان يول سار كر في م ا 
لشعر الافريقي الذي اصدره ستفرر ننه ما 1513 ١‏ فلن ماركن طرف ان 
ب ل ير ل e‏ 
ا ورد فعل مركب 16656ه59 التفوق والامتياز الابيض » 
وانها القضية ‏ الضد 841|186: في تسلسل جدلي يؤدي الى مركب 
نهائي يتمخض ا E O E LT‏ 
لا تون وان کون الا عنصربة ؛ ومن الخيال الشعري أن نتصوى معادلة من 
هذ لاوج تددر ن اا ا ن ار د 
« الزنوجة » وفي الو قف من الفلسغات الاوروبية بوجه مطلق “ يؤبد ذلك : 


ا ان ظهور ري مركزية آسية وافريقية » في الظزوف العابة 
العاصرة + اي ظروف حركة التحرر الوطني: والخركة العمالية:.فني البلدان 
الراسمالية » لا بساعد اطلاقا على تلاحم الحركة الثورية العالية . ان الخطا 
المبدئي في اسلوب البحث هذا ١‏ مركزية الفلسفة ) يكمن في عدم القدرة على 
اكتشاف الصلة المتبادلة في ما بين الفلسفة الوطنية والفلسغة العالمية . 

ا رك الركرية الاوروبية او الفربية للفلسفة » التي روجت 
8 ر ل الغربية » وعلى نقيضتها ( المركزية الشرقية ؛او 
لاسيو. افريقية ).هو ان البشرية ؛ سواء اكانت في الشرق ام في الغرب » 
EE‏ م الذي تفيل فيه القوانين الموضوعية الواحدة . وهذه 
الرحد؟ تظهن الو وحدة ظروف صيرورة الانبان والمحافظة على وجوده. وقبل, 
هذه وتلك : وحدة اللمهدات والظروف الاساسية لنشاط الانسان العملي ٠‏ ان 
وحدة الوجود المادي للبشرية » هي التي تحدد ‏ بدورها ‏ الوحدة المبدئية 
اوجودها الفكري ار الروسي © اي وحدة طرق التكير اجه لاو کن 
. نوافق طن اعون بأن التفكير الغربي هو فلسقي اكثر من التفكير الشر قي 
CE‏ ره الراك إن ر و ار ی و 
اللا E E E‏ علو ا ا ارم 
ماهر . منها مثلا : أن التفكير البشري ؛ شرقيا كان ام قرييا » هو جنر رمن 
هناصر' الوعي الذي هو عبارة عن النتاج التاريخي لتطور المادة .. ؤان التفكير 
س كذلك # شر قيا كان ام غربيا + هو انعكاس للوجود ؛ وانه ‏ في الشرق كما 


في الغرب ‏ ينتظم من عناصر متماثلة . ان كل هذه الحقائق الواقمية تخلق 


ا نقلا عن > يذ ; 8 
I E a E ّ‏ الإقزيالي - موي 8 للخت لخاد > 
كعرية ؛ العدد )لا › ابربل 1۹۷۱ , 


0ا 


امكان عقد صلات التفاهم والتفاعل ببن شعوب الشرق وشعوب الغرب وبين 
ثقافات کل منها . : ۰ 


ولكن للمسالة جانبا اخر هو في أساسها ايضا :ان وحدة التفكير 
البشري على النحو المتقدم ؛ لا نعني أن طريقة النفكير واحدة كليا » ومنسجمة 
انسجاما كاملا . يل ينبفي ان ننظر في مسالة طرق التفكبر على نحو ما ننظر 
في مسالة وحدة الاضداد والتناقض بيئها . أي انه مع وجود الوحدة توجد 
الفوارق . ولكن علينا ان نتحدث هنا عن الخصائص المميزة لكل طريقة 
من طرق التفكير ؛ لا عن الفوارق نفسها . ان هذه الخصائص تظهر » قبل كل 
شيء » في خاصة العلاقة بين المناصر المتمائلة في تركيب التفكير . وفي هذا 
الجال بتجلى دياليكتيك العلاقة بين العام والخاص ٠.‏ بمعنى ان كل طريقة 
للتفكير هي فريدة من نوعها ( خاصة ) » وهي في الوقت نفه عامة ٠‏ من هنا 
لا بد من ايضّاح مفهومنا عما سميئاه » منف قليل 6 الفلسغة العالمية : 


حين نقول ١‏ الغلسفة العالمية » لا نعلي النظر اليها فيكل مرحلة من تطورها 
التاريخي بوصف كونها مجموعة بسيطة للفلفات الوطنيية او الاقليمية ؛ 
بالرغم من انها تتكون ‏ طبعا ‏ من منجزات هذه الفلسفات ذاتها . بل الواقع 
ان الفلسغة العالمية لم نكن ني اية مرحلة سابقة » وليست هي في المرحلة 
الحافرة ؛ فلسغة للمالم اجمع . فاله بسبب من التفاوت في النطور التاريخى 
للبشرية » الذي ينعكس تفاوتا في تطورها الثقافي ؛ كانت 
نظهر في كل مرحلة مجموعة معينة من البلدان تؤدي دورا رئيسنا في 
تطور الفكر البشري في هذه المرحلة بعينها . والفلسفة في هذه البلدان كانها 
تستخلص في نفسها كل تطور الفكر القلسفي في تلك المرحلة . لذلك نقول انه 
بالرغم من كون الفلسفة بالذات لم تكن فلسفة العالم باسره؛ كانت تظهر كفلسفة 
عالمية . . ولمل انقائز قصد هذا المعنى حين قال انه « في العصور الحديثة مثلا 
كانت فرنسا والمانيا » وقبلهما بربطائيا » تلمب دور « الكمان الاول “ في 
اركسترا نطور القلسفة العالمية ». ولكن النظر الدقيق الى مجرى التطور 
التازنخي للمجتمع بكشف لنا انه كلما أصبح العالم اكثر وحدة اقتصادياء 
نشظ واتسع التشابك والتفاعل بين الحضارات. لذا يمكن ان تستشتج اتنا الان 
في الطريق نحو الالتقاء بين الفلسفة العالمية وفلسفة العالم _بكليته . ولكن حجن 
ننظر في تاريخ الفلسفات الوطنية والاقليمية » رغم ارتباطها الوثيق يتاريخ 
الفلفة العالمية» نرى انه ليس من الصحيح الوافقة على ذوبان الاولى بالثانية: 
لان التركيز على الجوانب والعناصر التي اسهمت بها الفلسفات والثقافات 
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الوطنية او الاقليمية فيتطور الفلسفة والثقافة العالمية؛ دون الجوائب والعناصر 
الخاصة بها ؛ قد بؤدي الى استسهال تشويه تاريخ الفلسفة والثقافة الوطنية 
هذه : ببب من ان هناك عناصر في كل فلسغة وطنية لا اهمية لها بالنسبة 
للفلبسقة العالمية في حين تكون هي نفها ذات اهمية بالفة بالنسبة للفلسفة 
الوطنية الني تنتسب اليها. من هنا يبرز الخطا في اهمال النظر الى كل عناصر 
الفلسفة الوطنية بتركيبها الكامل ؛ والاقتصار على رؤية العناصر ذات الاهمية 
بالنسية للفلسغة العالية . وهذا الخطأ هو ما وقع فيه كثير من المستشرقين 
في دراسانهم عن الثراث الفلسفي العربي ‏ الاسلامي . 


بقيث نقطة اخيرة تتعلق بنقدنا هذا الاتجاه الثاني في الدراسات 

الاستشراقية » هي انهم يتكلمون على الفلسفة الشرفية دون تحديد او تعيين. 
وهذا بوحي بأنه توجد فلسفة شرفية واحدة ذات خصائص او صفات متمائلة. 
ان ذلك غير صحيح . بل الصحيح والدقبق ان هناك فلسفات شر فية متعددة 
لكل منها طابعها التاريخي المتميز. وبكفي دليلا على ذلك انالباحثين الاوروبيين 
عالجوا الفلسفاتالشر فية الختلفة كلا على انفراد. هناك فلسفة صينية كفلفة 
كونفوشيوس 4 تختلف عن فلسغة الهند متمثلة بتعاليم بوذآأمثلا ؛ وهناك 
الفلسفة المردكية والررادشتية في فارس الخ .. واله لطبيعي أن لا بكون بين 
هذه الغلسغات تماثل؛ ما دام هناك نفاوت او اختلاف في التطور التاريخي. لكل 
من المجتمعات الشرقية التي اتتجت هذهالفلسقات ؛ وذلك هو شأن الفلسفة 
الغزبية ‏ الاسلامية بالنسية للواقع الاجتماعي وللخصائص- التاريخية الي 
جاءت هذه الفلسغة تعبيرا عنها بطر بقتها الخاصة . 


0 هناك ظاهرة اخرى تتصل بالمباحث الغربية حؤل الفلسفة والثقافة 
الشرقيتين نرى من مكملات بحثنا هنا ان لقف عندها وقفة جدية . فقد کان 
ملحوظا + في نحو منتصف القرن العشرين؛ وقي ظل ازمة الفلسفة البرجوازية 
الفربية » او ازمة الثقافة الغربية بوجه عام » ان لدى المثلين الغكربين لهذه 
البرجوازية محاولات للتغلب على تلك الازمة باقتراح.اللجوء الى الشتزق » لانجاد 
قيم في الفلسفة والثقاقة الشر قيتين تصلح طربقا لانقاذ الفلسغة اليرجوازية 
من ازمتها . لقد اخذوا بمهدون لهذه « العملية » بالقؤل الهم كانواب قلات 
يهملون ويتجاهلون الفلسفة الشرقية ؛ مع ان لدى الشر فيين. فلسفة عظيمة » 
وان عليهم الان ان بدرسوها ويجمعوا المواد اللازمة عنها لاضاقة حاضل ذلك 
الى فلسفتهم ؛ فتتبلور هناك فلسفة قوية فادرة على مواجهة الماركسية . ان 
دور هذه الظاهرة ترجع الى ما قبل منتصف القرن العشرين .. واللحوظ ان 
ظهور هذه البذور مرتبط بمراحل ازمة الفلسفة البرجوازية وتطورها . 
فلننظر الى دلالات * الاحداث » المتعاقبة الاتبة : 


۷ 


a‏ شرة 3 غلاسفة ١‏ أز بيسن 
_ بعد الحرب العالمية الاولى مباشرة قام عدد من الفلاسفة لبرجوازبين 
بريارات الى بلدان الشرق ٠‏ 


۱۹٣١‏ صدر كتاب جون ديوي «رسائل من الصين واليابان» ومجموعة 
كتنب من هذا النوع لفلاسغة غربيين آخرين ٠‏ 


: 2 : زيارتها . 
15448 صدر كتاب برترائد رسل عن " مشاكل الصين » بعد زيارتها 


_ في هذه الؤلفات وامثالها يؤكد ااؤلفون فكرة مشتركة لذول يان قيم 
الشرق وحدها قادرة على مساعدة الغرب في التغلب على زمته الفلسقية 
( برغسون ) ٤‏ راسل » ديوي » ريكين ؛ بترو الخ ٠ 1٠٠١‏ 


اما بعد الحرب العالمية الثانية » فقد وضعت اللسالة بشكل اكثن جةة 
ن إت قلصفية دولية في جزر الهاواي وهونولولو » يشترك فيها ء 
معظلم الفلاسفة ) ن العاصربن4اما يحضورهم أو بارسال بحوثهم وتقاريرهم 
00 ا فيها دائما » سدني هوك وهو من اكبر الفلاسفة امشاليين 
ا ا اندع ية » راداكريشنان وراجو من قلاسفة الهند ؛ سول 
أزكي من فلاسفة اليابان » شريف من الباكستان ۽ شارنل مالك من لبنان ) ٠‏ 





مناقفى هؤلاء الفلاسفة » في أكثر مسن مؤتمر 6 مسالا ا ر رورم 
الشرقا وفلسنفة القرب يكل تفاصيلها > ويقتر حون على الماد ري ول 
تلو بر نظريتهم ( الاركسية ) » فعليهم ان يلجأوا الى الشرق أيضا ويجمم د 
تعاليم من القيم الشرقية . 

واللحوظ خلال هذه الظاهرة ان مقكري البن جد وي ر ی ار ی 
؟سية وافريقية » هم الاشد اضرارا على اندماج الماركسية وا ية 
اذا ؟. هناك-ضببان متناقضان بتلاقيان دباليكتيكيا : انهم - أو ار 
فى الاركسية مجموعة من العناصر الجذابة » وانهم » الي ررر فصائل 
الرجوازية المتغيرة في العالم ‏ يخافون الماركسية الحقيقية. لدا تز حون 
ما مى ب ( الماركسياة - الشرقية » ٠‏ على كل حال » هذ قتراح بطرح 
أمامنا بعض الاسئلة : 


1 هل لفلسفة بلدان الشرف » التقليدية والمعاصرة » ان تدخل مجال 
التفاعل النشيط مع الفلسغة البرجوازية العالية المعاصرة » وان تؤثر عليها 
التاثير الثمر 5 

س“ 


؟ ‏ هل ينتظر لهذا التاثير ان يؤدي حتما.الى نشوء فلسفة شرقية ‏ 
غربية ( مندمجة | ؟. 

٠‏ هل للفلسفة الشنرقية ان تمازس تأئيرها على الماركسية ؟. وهل 
سيحصل هذا التأثير يصنيفة اندماجية ؟. 


يمكن تصور الاجابة عن هذه الاسكلة على الندو الاني ( ب قيس 
الاسئلة ) : سيا او تيشم 


حتى في ظل الراسمالية تتكون المتهدات لتوحيد العالم . فالمواصلات 
المعاصرة تجعل العالم صغيرا ؛ وهي:» عمليا ؛ تقفضي على مفهوم « الريف » 
العائمي . اما في ظل تطور العلاقات الشيوعية “ فان عملية التوحيد هذه تصبح 
اكثر سرغة . وطبيعي ان يكون توحيد الثقافة في هذه الظروف واسعا وعميقاء 
فتتقارب ثقافات الشعوب والقارات » وتصبح مهمة التعاؤن والتفاعل الثقافيين 
مهمة ملحة اكثر فأكثر 6 ولا سيما النتاج الفكري والفلسفي . هذه العملية 
تتسارع مع تسازع عملية تطوير العلاقات الاجتماعية في البلدان التخلفة . 
بهن الطبيّعي انه مع ازدباد سرعة التطور في هذه البلدان ومع اجراء 
التحولات الاجتماعية العميقة فيها » تجري تحولات معيئة في التطور الثقافي» 
وتولد الفلسفة المعاصرة لهذه البلذان حاملة سادون شك طابعا طيقياء وحين 
تطرح هذه الفلسفة مسائل ليست محلية صرفا » بل عامة شاملة ؛ لا بثد ان 
تمارس تأثيرها على الغلسفة الفربية . وهذا ما نرى له مظاهره اليوم . نفي 
السنوات ال 15 ل .؟ الاخيرة صدرت مئات البحوث في اوروبة الغربية 
وامربكا عن الفلسقة الشرقية . :ولا بد أن تصبح بعض اقكار هذه الفلسفة 
شعبية حتى على التفكير العادي . اما ان يؤدي ذلك الى الاندماج فهذا امر غير 
ممكن ؛ لانه غير واقعي . لقد حاول ذلك الفلاسفة المثاليون : عام 11141 العقد 
المؤتمر الثاني لفلاسفة الشرق والغرب في هونولواو ؛ وكان هتاك من يتوقع 
اتغاقا بينهم غلى صيغة اندماج ما » على اساس اختيار عناضر معيئة من هنا 
وهناكتتكونمنها فلسفة شرقية ‏ غربية موحدة ( اسبرانتو فلسغية ). ولك نتوقع 
هذا الاتفاق ١‏ كان وهما مثاليا ‏ ذلك لان الفلسفة ناج تطور تاربخي 
للمجتمعات البشرينا » وقد تجاهل انصار الاندماجهذه الحقيقة ؛ كما تجاهلوا 
الطابع الطبقي للفلسفة ٠.‏ ومن جية ثانية » تجاهلوا ان تأثير الفلسفة الشرقية 
على الفلسفة الغربية ؛ ليس يجري الا بعملية تاريخية طبيعية بوجهها مجرى 
التطور الَتَارَبَحِي لبلدان الشرق بحد ذاتها ..وهذه العملية لا يمكن ب طبعا ‏ ان 
تسرع او تبطىء الا متعسا للنتساظ الاجتماعي الواعي 4 اي انها لا يمكن أن تحدث 
بطريقة تحويل خارجي مفتعل » لان العملية التارنئخية الطبيعية لا تحدث 
بارادة مجموعة من الفلاسفة. ولذلك لن تاتي محاولات اتصار الاتدماج الاتفاقي 





۱۳۹ (م-4) 


الاعنباطي بغير فلسفة انتقائية تغلب عليها العناصر التقليدية للفلسفات المخلية. 


اما الحدنث عن الاندماج بين الفاسفة الماركسية والفلسفة الشرقية » 
فهذا اكثر بعدا عن الواقع . ذلك لان الماركسية نفسها لا تحتاج الى مثلهذا 
الاندماج المصطنع . فهي ؛ لكي تنتئر في بلدان جديدة ولكي تكون صالحة 
ومفيدة وقابلة للتطبيق العمالي في بلدان الشرق ؛ تحتاج ‏ قبل كل شيء - 
الى تحديد دقيق للظروف اللموسة في كل بلد بمفرده ؛ اكثر مما تحتاج الى 
اندماجها بفقلسفات هذه البلدان . ولكن ؛ ليس يعني ذلك ان لا تتطور 
ألاركسية باتجاه الاستفادة من عناصر ثقافات الشرق . بل ذلك يعني انه في 
سير تحديد الماركسية بالقياس الى الظروف اللموسة لكل بلد “ سوف تتطور 
بالاستفادة من هذه العناصر . مثلا : هناك موضوعة ماركسية معروفة يشان 
التشكيلات الاجتماعية ‏ الاقتصادية التاربخية . اذا حاولنا تطبيق هذه 
الموضوعة على تطور بلدان الشرق عند تحليل مجرى تاريخيا ؛ فلا بد ان 
نجد في هذا التاريخ ظاهرات جديدة ؛ كظاهرة اسلوب الانتاج الاسيوي ٠‏ 
ان المزيد من الدراسات في هذا الموضوع » لا بد ان يؤثر في تطوير التعليم 
الماركسي ‏ اللينيني بشان التشكيلات الاجتماعية ‏ الاقتصادية . فما الذي 
نتطليه دراسة المجتمعات الاسيوية من زاوية هذا التعليم ؟ . نتطلب ؛ 
بالدرجة الاولى ؛ ان تنطلق من صعيد النشاط العملي اللجتماعي لبلدان 
آسية . فهذه هي الطريقة الاساس لحل المشكلة . ولكن » على أي حال ؛ 
يمكننا الان الركون الى الاستنتاج الاتي : ان الفلسفة الماركسية ليست عقيدة 
جامدة » بل مرشدة للعول) ٠‏ فكل تعليم ماركسي - بناء على ذلك . قابل 
للتطون . وثقافات بلدان الشرق وفلسفاتها » هي من المصادر لتحقيق مثل هذا 
التطور بالتطبيق على العلاقات الاجتماعية التي يمكن ان تضيف الىالماركسية 
صيما جديدة تزيدها غنى وخصبا . اندراسة تراث الشرق الفكري ؛ ومنه 
الترآث العربي ‏ الاسلامي »> بالارتباط مع قاعدته الاجتماعية ‏ الاقتصادية؛ 
وفق منهج البحث الماركي ؛ هي شكل من اشكال هذا التطبيق . 


الثا ‏ هذا هو الاتجاه الثالث للدراسات الاستشراقية الغربية فيموضوع 
التراث . وهو الاتجاه الذي يقصر عنايته على الجوائب الاكثر محافظة ورجعية 
واغراقا في الغيبيات وفي غالم المطلق ؛ مع طمسى الجوانب ذات التزعات 
المادمة » او اخفاء الابعاد الاجتماعية الكامنة حنى في الاشكال الغيبية 
كآثار التصوف الفلسفي عند امثال الحلاج والسهروردي الشهيد . بل لقد 
حاول الكثير من هؤلاء السثشر قين توجيه المنظومات الغلسقية لامثال الفارابي 
وابن سينا وابن رشد توجيها بصرقها عن ابعاذها المادية ويفرغها من هذه 
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الابعاد لنصبح منفلومات صوفية او اشراقية أو ديثبة محضا ]1١|‏ : 

0 مشال ذلك ما نجده عند كارادي فى :لاهلا عل فان:) (؟) بشان 
الاصطلاحات الصوفية في مؤلفات الفارابي ؛ محاولة منه لاثبات ان هذه 
الاصطلاحات نشكل ظاهرة تسود فلسفة الفارابي . ذلك بقصد استخدام هذه 
« الظاهرة » لصرف تلك الاصطلاحات عن مضاميتها الفلسفية العقلانية > 
تشكيكا باجام الفارابي مع الاتجاه العقلاني الذي تكشف الدراسة النهجية 
العلمية انه هو الطابع المددد اجمل الفلسفة الفارابية » سواء في مجال نظربة 
المعرفة ام فلسغة الوجود ام الفلسفة الاجتماعية . وقد نحى ماسينيون هذا 
المنحى ؛ اذ عد الكندي والفاراني وابن سينا وسائر الفلاسفة الاسلاميين في 
عداد المتصوفة (؟) . ونجد التحى نفسه عتد جياسون . فهنو يعمد 
ابن سينا مؤسسا لنظرية الاشراق (4) . ووجنه اللستشرق الدانمركي ( مورن » 
عنابة خاصة الى « مؤلفات ابن سينا الصوفية وقام بنشرها وتر جمتها ١‏ (ه] . 

في هذا النياق نذكر تاسك الشكلة التي اثارها جمهرة من 
هؤلاء المنشر قن 4 فشفلوا بها صفحات بالفة الكثرة » بشان: ضوفية ابن 
سينا الاشراقية . الشكلة بأساسها عبارة عابرة وردت في مسنهل مقدمة 
ابن طغيل الاندلسي لقضته الفلسفية الشهيرة ١‏ حي بن بقظان ١‏ . اذ افتتح 
ابن طفيل مقدمته هكذا : « سالتتي ‏ ايها الاخ الكريم الصفي ‏ ( .٠.‏ ) 
ان ابث اليك ما امكنني بثه من اسرار الحكمة المشرقية التي ذكرهة الشيخ 
الرئيس ابو علي ابن سينا » . ثم تقل ابن طفيل ؛ في مكان اخرمن المقدمة»؛ 
كلاما لابن سينا قاله في مقدمة كتانه « الشقاء » بتلخص بان « الشقاء » هذا 
كنبب وفقا لذهب المشئائيين ؛ اما رابه الحسق هو اي ابن سينا 


فينبني ان بؤخذ من كتابه الآخسر « الفلسغة المشرقية » . كلمة «المشرقية » 


)١(‏ لا ننكر أن الفلسغة العربية ‏ الاسلامية كانت ذات اشكال ديثية , فااواقع انها كقيرها 
من فلسفات الفرون الوسطى قد ارتبطت. بالتاريخ الديني . ولكن هذه الميزة الواقعية لا 
تخفي النزعات المادية . وقد اسستطاع فلاسفة القرون الوسطى ان ببرزوا ميولهم القلسفية 
المادية من خلال الاشكال الدينية بوضوح حينا ( ابن سيئا مثلا ) بالرمز او المداورة حيناآخر. 

(؟) راجع السيد حسين نصر : ثلائة حكماء مسامين » دار الثهسار للنشر »> بيروت 1۹۷١‏ » 
ص .؟ » ص ۱۹۹ ( الهامش رقم ۲۲ ) . 

() ماسينيون : مقدمته لمجموعة نصوص غير منشورة من تاريخ التصوف »© ترجهها للفرنسية 
ونشرها » باريس 1519 . - 

0) جيلسسون Gilson‏ : مفال له بعئوان « اللصادر اليونانية العربية لامدرسة 
الاوفسطينية المنسيئة ( تسبة الى ابن سينا ) » فير مجلة محفوظات التازيخ العقالدي 
والادبي للقرون الوسطى ( بالقرنسية ) 1919 2 1۹۳١‏ . 

(ه) مدكور : في الفلسفة الاسلامية » ص 86 , 
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في هدين الموضعين من مقدمة ابن طفيل : منسوبة الى ابن سينا ؛ هيا تي 
ابارت الشكلة لدى الستشرقين. اما المشكلة نفسها فهي : كيف يقسراون 
كلمة ( المشرقية 6 > بت اليم » آم يفتحها ؟. و « العقدة» هنا أن كناب 
ابن سينا الموسوم بهذا الاسم ( الحكمة المشرقية أو الفلسفة المشرقية | لم يصل 
الى احد منهم . والمسألة في غاية الاهمية عندهم » لان الفرق بين" الضمئة » 
وه الفنحة » هو الفرق بين مضمونين. مختلفين جدا لكلمة « الشرقية * ٠‏ تمي 
ل على الضتم ‏ تعني الحكمة الاشراقية » وهي ‏ على الفتح ‏ تفي ا رل 
ار الفلسفة الشرقية . فاذا ثبت للكلمة معناها الاول ؛ ثبت لهم ان اين س 
كان اشراقبا بمعتى من معاي التصوف . المسالة اذن ليست لفظية ٠‏ انها 
تعني امرا بعيد المرمى لدى المستشر قين الغربيين البرجوازيين . فقد كان 
يمنبهم جدا ان يكون الكتاب الذي يعتمده ابن سينا معبرا عن رايه الحق ٠‏ دون 
0 ال فاء » » كتابا اشراقيا . لانه ‏ اي ابن سينا يخرج يذلك نهائيا من 
حلية آلدا فعين عن العقلائية الارسطية» ليصيح قطبا من ١قطاب‏ الحلبةاللاعقلانية 
الميتافيزيقية السهر وردية » ويصبح الكلام على فكرة اصائة الوجود عند أبن 
سينا » في نظرية العرفة بالافل ؛ كلاما قد بعني بعض المثائيين » و 
لآ بي مطلقا أن سينا الحقيقي صاحب 9 الحكمة المشرقبة » اللي ليل 
ان تكون اصالة الماهية راس مبادئه الاشراتية . ان الابديولوجية البرجوازية » 
وأيديو لوجبة الامبريالية بدرجة اشد” » يزعجها في هذا العصر أن كيم 
في الراك الشامخة من ترائنا الفكري تعليما فلسفيا يتجه الى ما سب حسم 
إرالة الوجود من نزعة مادية » بقدر ما ينفعها ان تضع بين ايديا 
هذا التراث مختوما عليه بخاتم 0 الانوار » الاشراقية ليزيدنا « اغترابا » على 
« اغتراب » في عالنا الحاضر . لذا تقول ان ذلك الجهد اايائل الذي ارهق 
جمهرة من المدثر قين الغربيين في سبيل أن يثبتوا « الضعة » علف ر 
« اليم »من كلمة « المشرقية » في اسم كتاب ضائع لابن سينا » لم يكن جهدا 
عبثا : لم يكن لعبا لفظيا » لم يكن عاصفة في فنجان كما قد يتخيل 
البعض : بل كان عملا جديا يدخل فبي صلب نهجهم الابديواوجي . مان هنا 
لم بتوقف بعضهم غند مسالة « الضمئة » “بل حاول هذا البعض أن يضع كثا 
ابن سيئا ذاك © وهو عائب عن الاعين » في عداد الكتب الاشراقيةاو 
« الروحانية » حتى مع « الفتحة » ( فتح ميم المشرقية ) (1) ٠‏ 

(1) تجب عرضا ضافيا لناقشات الستشرقين حول هذه <( المشكلة ) في بحث للستشرقالايطالي 
الشهر :الميثو ( 1۸۷۲ 194 ) نشر في مجاسة الدراسات الشرقيسة « ROS‏ 
الجلد العاشر » سثة 16ؤ1ا بعنوان ١‏ حكمة اين سينا الشرفية »> اى الاشراقية )») » وترجمه 
الى العربية عبدالرحمن بدوي ونشره في كتاب ( الثراث اليوناني في الحضارة الاسلامية " 
ص ۲)١‏ - ۲۹۹ ۰ 
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0 وني مجال المطف الحار من المستشرقين الفربيين على التبارات 
ال يي تافزل انان ظاهرة استدرائية 'نبدو ‏ اول وهلة ب 
2 من عجب المغارقات). فقد سبق ان راينا احدى الظاهرات الاستشراقية 
لشي تضع حاجزا طبيعيا او عنصريا بيسن النفكير الشر قي والتفكير الغربي 
0 الخائفة العام قي صبيل دم هذا الحاجز وترسيخه ولابييدة 
به عسي ورت رر فن | . ونحن الآن امام ظاهرة 
ا عن للح ag E‏ فهذا واحد من اولك 
ا 5 لج التراث « الصو في الاسلامي » على اساس أنه « جسر بين 
لفكر ديني الشرقي والغربي " (1) > اله يصغ الصوفية الاسلاميين بانهم 

يتكلمون بلفة الصو فية العالميسة ؛ ويضع لاثبات هذه الصفة « العاللية» 
ع عدة | اليهودية ؛ والمسيحية والفنوصية » والافلاطونية المحدثة مسن 
0 . والتعاليم الهندية والبوذية والغارسية من الشرق ) ؛ ويحاول ايجاد 
كال من التشابه بيسن آيات قرآنية يؤولها تأويلات صوفية وبين كلمات 
شق اة الشرق والغرب .:وبعد أن يتصوار حيرة العلماء في 
برع ااب « بين تفاليد الصوفبة والمتصوفة الغربيين من جهة» 
ا لشرقي من جية اخرى » ؛ يجد تفسيرا للنشابه لدى بعض الصوقية 
1 ين كانوا علماء كالفزالي ؛ وكانت لبعضهم رحلات واسعة اتصلوا خلالها 
يمفكرين ذوي تقاليد ومناخات انخرى ١‏ . ولكله بجد ان هذا التفسير 

1 ينطبق على " التشابهات الملحوظة بين تجارب الصو فية ونجاربالقديسين 

السبحيين الذين كان يفصل بينهم الزمان والمكان ٠ ١‏ ولذا يلجأ الى الحل 

حي لح . قفي رايه انه اذا كان في الصو فية ما يمكن تعلمهبالدراسة؛ 

أن ويا فى © كس اإعلم بالدر ا او بالكلام 4.4 ا ای ا ري 

2 في التصوف ١‏ ( هندر هيل ) + والى الصو ني الاسلامي ابي طالب 
لكي !--411 ه ) القائل أن رجل امبرفة الروحية لا يحتاج.الى كتاب ) فهو 

بتعلم ما بعر فه من سيده (الله) الذي يعلمه القراءة في كتاب الحياة .. قم 

0 إلى لكر كاذل براح ن اللاوعي الجماعي » ؛ والى فكرة 

: 0 “عن « الذهن الشترك بين الناس جميعا ». وينتهيمن كل ذلك الى 
ن التعر ”ف الى التصوف “٠‏ سواء كان مسيحيا ام هنديا » يمكننا من ان نرى 


ان تمائل ممارسة تعا غخيقة 3 
ثل ممارسة تعاليمهم والحقيقة الاساسية لهذه التعاليم ؛ يعزتز فكرة 


(1) هو جوزيف باليتيللا 1111161131 . 1 استاذ في الفلسئة ومعلم للكتاب القدس 
جامعة (( كنت » الحكومية في ولاية اوهايو : عالج الوضوع في كلمة الفاها ۴ ie‏ 
الستوي لجمعية أوهابو الفلسفية ( م ابريل 1451 . نشرت الكلمة في مجلة ( 7 

3 AY yil 1 pas or all _( The Muslim World ) « الاسلامى‎ 
ينابر + 64 ص .0س۸‎ > 
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7 كل باب ليقود الناس الى نفسه ». 
1 د فی كل مكان ؛ وهو يفتح ال د د ی اة 
ان OEE ON‏ الى هذه الننيجة : ١‏ بهذا القهم د يسهل ان نرى اننا 
ّ الفربية او من ناحيته الشرقية ؛ سنلتقي 


واخيبر 
ET‏ ن ناحيته 
اذا اقتربنا للجسر من " 

8 اذ وا ا كيت تاق 4ء 


ن المفارقة حمًا ان نحد في الحركة الاستشراقية هاثين ا 

ا : في الفكر العقلاني لالقاء بين الشرق والغرب» وفي الفعر اللي 
الصرف يلتقيان ويؤلقان عالما واحدا ؟ . انها مغارقة في الشكل 
نطق الايديولوجية الامبريالية والايديولوجية E TEE‏ ني - 
فان كلتا الظاهرتين منسجمة مع كلتا الايديولو جيتين كل pn‏ 

1 ) فكر الفيبى » وعلى تمجيد الامية والتعلم من ب 
بين الشرق والغرب على الفكر الغيبي » وعلى تمجم 5-5 
الحياة » التى هي غير حياة البشر الواقعية O EE‏ 
ابديولوجيا ؛ بقدر ما هو جوهري ب ايديولو 3 es e‏ 
بين الشرق والغرب في الفكر المتصلة جدوده بالواقع الاجتمايت | ب ووس 
التفر ى بين الفكز العفلاتي والفكر اللاطتا اي ' ا اا الاجتما 
ا لا واد ارج التاربخ > تاريخ البشر + اي تاريخ 0 3 7 
للبشر . ان الهدف الاساس من هذه المواقف كلها اخفاء كل م يشير 
علاقة ما ؛ في الاعمال الفكرية © بواقع الصراع الطبقي كمحداد لاتجبا 
مسار التاريخ البشري ٠‏ 


ابعا ‏ الانجاه الايجابي في الدراسات الاستشيراقية ا نه 
من سيطرة الانجاهات الثلاثة السابقة على هذه الدراسات “يد تن 
١‏ أل . 1 0 شة . فقد خرحت عليها مباحث 
الاعتراف ان سيطرتها لم تكن مطل ر ل ا 
استثراقية مهمة عالجت ذلك التراث من مواقف هي الى 2-6 44 
5 وا الى الانسياق مع التظر « الحزبي ١‏ المتاثر باتجامات الايديو 1 
en‏ لا تقر عقن هده امباحث الايجابية الى مواقف: منطلقة 
اة سليعة أو من منهجية علمية . بين أصحاب هذا الاتجاء 
- 7 2 د “10 ته 
ستشرقون برجوازيون » ومستشر فون وباحثون ماركسيون 
: ى ف مقدمة من بحسين ذكرهم هنا العالم الفرنسي 
[ من الفريق الاول نرى في مغاس من ر رن كر هم U‏ 
ل ماسون ب اورسيل في دراسته التاريخية العلمية E CGE‏ 
القديبة فان هذه الدراسة تتميز بطابعها النهجي الذي يبرذ : 
معارنا للاساس الذي قامث عليه« نظرية مركزية الفلسفة » » وهو يبلي 
ا على اقف نظري صحيح من الوحدة المتكاملة للتفكير البشري ٠‏ 
E‏ 0 اورسيل في مستهل مقدمته بانه « .. لا.يوجد ني هذه 
يفرح ماسون - - 


ا“ 


الابام انسان يستطيع الاعتقاد بأن اليونان وروما وشعوب اوروبة فبي 
العصور الوسطى والحديثة ؛ هم دون سواهم ارباب التفكير الفلسفي . 
ففي جهات اخرى من الانسانية سطعت عدة مواطن للتفكير المجرد » وظهرت 
اشعتها جليا وانتشرت في اتحاء العالم . وبما أن هذه المواطن لم تكن 
منفصلة بعضها عن بعض.؛ كما ظلين” في الماضي © يجب الاعتراف بان تفكير 
الغرب لا يكفي بنفسه > فتفسيره التاريخي يتطلب اعادة وضعه قفي وسط 
انساتي واسع النطاق ؛ لان التاريخ البحيح هر وحده التاريخ العالمي »2 :(1). 
وهو يطبق هذا المنيج في فصول دراسته كلها . من هنا بعارض الموضوعة 
الاستعمارية التي تنفي تاريخ افريقية الحضاري ؛ قائلا انه( في ميدان هذه 
الابحاث القيمة حدا في دراسة نفس التفكير اخدنا نكشف الآن ان الجزء 
الاكبر من القارة السوداء لم يكين متوحشا؛ كما ظن_ قبلا » بل انه اثر في 
انجاهات مختلفة وهو منعزل في الصحراء او الفابة ؛ وانتقل اثره من التيل 
عن :طريق لوبيا والنوبة والحبشة () :بل نجد خلال الكتاب ممارسة صائبة 
لفهم العلاقة الموضوعية بين الاساطير والديين والفلفة ؛ اي مختلف اشكال 
الوعي الاجتماعي ؛ وبيسن واقع النشاط المادي البشري (؟) . ؛ كما نجد 
فيه معارضة صارمة ١‏ لنظرية » تقسيم الناس الى عناصر واجناسيختلفة > 
مع القول بانه ١‏ لا وجود للعناصر النقيسة الا في بعض حالات التحديد 0()) . 


0 وعلى مثال هذا النهج كتب « ريتشارد فالتزر » دراسة مكثثقة عن 
الفلسغة الاسلامية » (ه) ؛ فحداد محادرها الخارحية بشمول وتدقيق * 
كما حدد مصادرها الداخلية 4 وعارض كسلا مسن الرابين اللاتاريخيين 
القائل احدهما بان هذه الفلسفة نتاج عربي خالص 6 وثانيهما بانها نتاج 
المصادر الفلسفية اليوئانية وحسب وقد اعترف. فالتزر بانه « للم بحن 
الوقت ‏ بعد لكتابة تاريخ نهائي للفلسفة الاسلامية , فلم تصصل معر فتنا 


(41) بول ماسون ‏ اورسيل : ٠‏ الفلسفة في الشرق 0 ء نرجمة محمد يوسف موسى دار 
المعارف بمصر 1104 . ( يعد هذا الكتاب جزءا مكملا لكتاب اميل برهيه 81116 . 12 
في ١‏ تاربخ الغلسغة » ( الذي صدر اول اجزائه عام ۱۹۲٩‏ ) ,» ص٣۱‏ . 

(۴) المصدر السابق : ص ٣‏ . 

2 داجع في الكتاب مثلا ص 1۵۹ ۱١١‏ . 

(0) المصدر نضه : ص .۲ , 

(ه) دینشارد فالتزر اشتغل بندريس الفلسفة اليوئانية فر, جامعة اوكسفورد . ودراسته هده 
تؤلف قسما من الجزه الثاني من كتاب « تاريخ فلسفة الشرق والغرب © ( بالانكليزية ) .ترجم 
الدراسة الى العربية محمد توفيق حسين استاذ التاريخ العربي والفلسفة الاسلامية سابقا 
بالجاممة الاميركية بيروت » منشوران دار العلم للملابين ٤‏ بیروت ۱۹۵۸ , 





0 


بهذه الفاسفة درجة من النضج والاحاطة تسمح لنا بالقيام بمثل هذهالمحاولة 
الضخمة . فهنالك حقائق عديدة ما زالت مجهولة »؛ وهنالك مؤلفات عديدة 
اهملت قرونا ء٠٠‏ ¢ )ا( . كان على حق بقوله ان فيم خصالص الاصول 


الداخلية الا اشارة وتلميحا » كقوله ‏ :. ونشأ اهتمام الفارابي بافلاطون 
عن مشاكل اسلامية خالصة كانت قائمة في عصره : وقد اعانه هذا الاهتمام 
على ان بتو صل الى حل اصيل مؤثر (8) . وكقوله ان الفلاسقة الاسلامييان * 
باستيعابهم الفكر اليوناتي استيمابا مشمرا + « كان عملهم ذاك محاولة جدية 
لتحويل هذا الفكر الاجنبي الغاير للتراث الاسلامي كل المغايرة » وجعمله 
جزءا حيا من النتافة الاسلامية » () . اما واف نلك المشاكئل وهنا 
« التراثا الاسلامي » فبقي غامضا. ومن اللامح المنهجبة السليمة عند فالتزر قوله 
انه ١‏ كلما ازددنا معر فة بتاريح البثشر 6 ازددنا ادراکا بانه لا يواجد خلق 
ذاتي .في التاريخ ؛ وانما هو اعطاء اشكال خديدة لواد كانت موجودة مان 
قبل . والفلسفة الاسلامية مغال ممتع: لهذذه العملية التني يقوم عليه 
تارا الحضارة البشرية» (ه) . على انه من الضروري القول هنا ان دراسة 
فالتزر هذه تنطلق بجدلتها من مواقف مثالية وبي جوا د . لذا نحد فييا 


بمض الخد المنهجية » منها : انه رغم نة معارش ةه ان تك نون ا تعش 
ااا ات تف اشد جو ب اا ال ا ارا الع ا 
يستطع إن يستئلتج السبب الحقيقي | حاجات الأطور الاجتماعي الى تطلور 
امعارف العلمي لملمية |4 بل اكنفى بالقول أن السبب "ل ري م U‏ . 
ا يفا ؟ نمه اختلاف 9 الفلاسفة العرب 4 مت ي ي ر ا 
بالافلاطونية المخدئة ار بالآرسطية > الى 7 امزاج الخضي ٤ )۷( ٩‏ دون اخذه 
بالحسبان الظلر وف العامة التي قتضت هذا الاختلات . 

م وكان موريس دي وولف : رغم انتمائه الفكري الى التومائية الجديده. 
ايجابيا قي بعض مواقغه من الغ نة المربية ‏ الاسلامية . فقد عارض الراي 
القائل بأن هذه الفلفة نسخة متقولة عن الفلفة المشائية . وقال ان فلاسفة 
العرب نحوا في بحثهم مسألة الوجود نحوا مستقلا (م) . ولم يتجاهل ان 
مرج 7 ا 





0 الصدر السابق : ص ١‏ . 0( امصدر نفسه : ص ٠ ٣۷‏ 
زم) ايضا: ص 26 ٠‏ رعوه) ايضا: ص 154 . 


٠, رم ایضا: ص ۲۳ ۰ () ایضا : ص ۷؟‎ 
Iurice de wulf , Histoire de la philosophie Medivale ري * راجع‎ 
Lawreain . 1924 T.ILP. P . 208 - وود‎ 5 


"اه 


موق ظز نة انفيض فى فلسفة أن 

EY‏ لفيض ف فلسيفة الفارابي واين سينا يعني ان الادة قديمة 
زلية ) وليست « حادثة ١‏ عن الغيض من المقل الاعلى (1) ا 

ا > ترق بان اران بتي لرن تة ساي دل به ار 
و 0 : 3 n‏ - ارقا 
هوتية التزمتة ؛ وانه اي الثزا می مع ذلك مل ع 

لاهوتية اتر : ي الغزالي - ببقى مع ذلك ملتزما لتفكير 

الفلسفي ليخضعه للعقائد الايمانية OE . ]١(‏ 


جح اما عا شراق ن 
لم الاستشراق الكبير هاملتون ٠1٠‏ فانه بالرغم من : 
0 ن جب » فاله بالرغم من تعميماته 
اليتافيز يقية يشان التفكير العربي اة لميا اول ان قن فض 
N O AE‏ 0 قوله بانه « فلهرت للاسلام 
ا الازمنة والامكنة بنأثير العوامل المحلية :الجفرافية 
a 83 > 3‏ ع“ . ۳ 8 8 0 
E‏ ياسية فيه » (۲) ٤‏ وكان مصيبا في تطبيق هذا التفسي 
و ع رؤيته من الخصائص المميزة لكل من الناطق التي جد فيا 
الاد ا وثقانة ودينا . وفي كلامه على الحركة الصوفية انق 
دا لصلة بيسن هذه الحركة والفئات الشعبية » ولا سيما الريفية وفئات 
الحرفين في الديئة » واذا كان لم يستطع أن برى الجدور الطقية لذ 
ال تيرك 1 ايه روي اح E‏ 
لماه الذي بير اليا عن يفيك 6 31 حول أن 5 لمات كان ا و ا 
0 على الوحدة المثالية للمسلمين كافة » (6) . واذ تحدتث e‏ 
ارات امي السو ماخ الاشكال النظمة و 0 
ا في فلسقة من فلسفتين : اشراقية ( السهروردي ) © وتوحيدية الما 
.ابن عربي ) + قال أن النتائج التي ترتبت على هاتين الفلسفتين كانت 3 
يرة للغاية » فبدلا من أن بتعه د 2 ين كانت نتائج 
خطير بدلا من أن ينعش المتصوفة مواد التعليم ذ : 
ا مواد التعليم في المدارس »حولواآ 
ت الفكربة الى التأمل الذاتي المناهض للنظر ( العقاء سكي 
9 تي المناهض للنظر ١(‏ ) دون أن سح 
بها نظاما صارما . .2 (ه) . .فهذه نلرات تاربخية تسمتح ق الأهعنا 6 
عدم موافقعنا على منطلقاتها الفكرية والمنهجية . ا 


في مجال الكلام على الاتجاه الايجابي في الحركة الاستشرا قية 
او قف حيال تراثنا الفلسة سام الإيجابي في ا لجرك شراق من حيث 
E 1 alla ¥ A. M . Goichon‏ م الى رقة الفرنسية غواشون 
راق ضليعة فقط ؛ بل ايضا كباحثة فلسفية 





(1) وولف : المصدر السابق » مجلد ١‏ » ص ؟!؟ . 

5 اي جعي لوفان 1492 > مجلف ١‏ ص ۲.١‏ , 
ESSE AR SOR SELA EEE ODS‏ 
نجم ©» محمود زايد ؛ دار العلم للملابين » بيروت . ط ۲ ( 1۹۷۲ ) » ص 5 ٠.‏ 


1 0 . 
(0) المصدر السابق ایضا : ص ۴۹ . () الصدر السابق : ص ۲۷ - ٣۸‏ 
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.متعمقة مادتها الى حد كبير ؛ ودقيقة الاستيعاب لنصوص الفلسفة العربية ب 
الاسلامية ؛ ولعجمية هذه الفلسفة بيصورة خاصة . وهي ‏ الى ذلك لا 
تنزلق الى المو قف الذي يسود كلا من الاتجاهات الثلاثة السابقة النسجمة مع 
اتجاهات الابديو لوحية الامبر بالية . قفي محاضراتها القيمة عن فلسفة 
ابن سينا (1) وفي احدى مقالاتها عن « تعريفات » ابن سينا (؟) » تتجلى لنا 
هذه الميزات التي نذكرها للسيدة غواشون دون تحفئظ . نجد في 
محاضرتها عن « الموضوعات الكيرى لفلسفة ابن سينا » ردا على الزاعم التي 
انتشرث في اوساط المستشر قين وتابعهم فيها معظم الباحثين العرب 
المعاصرسن (۳) ۽ من ان اين سينا في « الاشارات والتنبيهات » بناقض ابن 
سينا في ١‏ الشغفا e‏ . فهو ل كما يزعمون ‏ بدا مشائيا في ها الشغاء ٤١‏ وانثهى 
صو فيا اشراقيا في « الاشارات » وفي قصصه الرمزية ( رسالة الطير ؛ حي 
ابن يقظان » سلامان وايال : ورسالة في العشق ) . أن القصد من هذه 
ا)زاعم ابراز الوجه المخالي لابن سينا وطمس وجهه المادي . اما غواشون فتر فض 
فكرة هذا التناقض عند ابن سينا » وترى ان كتاب « الاشارات » الذي كتيب 
لي اواخر سني حياته » وان بدا شديد الاختلاف عن ١‏ الشفاء » » لا يناقض 
الخطوط العامة لفكرة هذا الكتاب ( الششقاء ) (4) . کماتری اند رغم کون 
ابن سيتا يصرح في مقدمة « منطق المشرقيين » بان ” الشفاء » لم ببق صالحا 
التعبير عن فكرته الخاصة ؛ بعلن فيهذا الكتاب .نفسه انه يحتوي علسى 
کل ما بحتاج اليه عامة الفلاسفة (). . تقصد غواشون بذلك ان ابن سينا 
() ثلاث محاضرات »© مجموعة في كاب » كانت غواشون القتها سئة .196 في مؤسسسة 
الدراسات الشرقية الافربقية الثابمة لجامعة لتدن » حول ثلاث قضايا : الموضوعات الكبرى 
لفلسقة ابن سينا » ونكوان العجمية الفلسقية العربية » وائر الفلسفة السينوبة في 
اوروبة خلال القرون'الوسطى »> ترجم رمضان لاوند هده المحاضرات وصدرت نالعربية في 





منشوزات دار العام للملايين © بيزوت .ه15 . 

؟) نشرت مقالتها هذه في العدد الخاصن الذي اصدرته مجلة ريفيودي كابير بمناسبيسة 
الذكرى الالفية لابن سينا حزيران 1 . والفالة بعنوان مكانة اللعريف في فلسفة 
ابن سینا . وللستشرفة غواشون ايفما دراسة متخمصة بعمنوان « التمييز بسن 
الجوهر والوجود عند ابن سينا » نشرت قي باريس ۱۹۳۷ »> ولها ترجمة كاملة 
(« لاشسارات » ابن سينا نشرت في باريس ٠ 1١98١‏ 

0) نذكر من هؤلاء المستشرقين : لوبس غارديه في مقال له عن « الفكرة الدينية عندابنسينا» 
نشرت في العدد الخاص المشار اليه من مجلة ١‏ ريفيودي كابير ».. ونذكسر من الباحثيدن 
العرب المعاصرين : سليمان دنيا في مقدمة النشرة التي اصدرها وحقفها لكتابٍ 
« الاشارات )» القاهرة 19141 . 

()) غواشون : فلسفة ابن سينا » الظيمة العربية السابقة ( رمضان لاوند ) عض ٠18‏ 


- 1A - 


لا يزال في « منطق المشرقيين " كما كان في « الشةاء ١‏ ملتزما الخط الام 
نفسه ؛ اي خط الفكر العقلاني . تسندل على ذلك بان صفحات الكتابالناقص» 
المكتشف حدينًا ( نقصد « منطق المشرقيين » نفسه) : هي بصورة محسوسة 
في الاتجاد القكري العام نفسه الذي اننهجه في سائر كتبه. بل هي 
تجزم بان الرسائل والكتب الصغيرة وكتابات المناسبات السيئوية » توفر 
بمجموعها شهادة مهمة على صحة ما اشرنا اليه " . قم هي ترفض 
آلقول [1) بن ابن سينا اختار « طريقة العرض الباطني » » وتؤكدان 
الاختلاف الحاصل في |اؤلفات السينوبة يلحصر في أن بعضها معرؤض عرضا 
فلسفيا خالصا : وبعضها يمح قيها ابن سينا لفكرته ان تنجاوز حدود 
الفلسفة في اتجاه صوفي ذي صبفة عقلية شديدة بحيث لا بصح” اطلاق 
لقب متعو'ف عليه » ومن الممكن انه اي اين سيئا د لم يرد ان يشرح مو قفة» 
اؤ انه لم نتوقر له حزية تأليف كتاب دقيق كهذا()) . وفستي معالجتها 
التفصيلية لفلسفة الوجود عند ابن سيئا » تبقى غواشون ملترمة هذا الوقف . 
حتى حيسن تعالج مذهب النفس السينوي » لا ترى في اعتباره النفس جوهرا 
مُفارقا بحيا بعد موت الجسد « حياة قريبة من حياة العقول المحضة:» 
لا ترى في ذلك ملمحا تضوقيا لان ابن سينا يقيم نظريته في السعادة 
الخالدة للنفس على المعرفة| » فهي ‏ الي النفس. تستحق هذه السعادة بحسن 
استعمالها عقلها في العالمالمادي.اذن ١‏ فمغهوم المادة في السماءء والشقاء 
في جهنم حيث تتحرم العقول معرفة المعقولات ؛ مفهوم عقلاني بحت . فلا يمكن» 
والحالة هذه ؛ تبين الصوفية السينوية والتعر”"ف الى طبيعتها على ما 
يقال ١‏ (۳) . وتستنتج المستشرقة غواشبون اخيرا ا +ليس عند اين سينا » 
من حقيقة الا في الوجود . الماهيثات التي لم تستقبل الوجود بعد 2 هي 
باطلة في ذاتها » (4) . وبناء على متابعتها النصوض السينوية في مسالة 
الوجود والاهية ؛ تنتهي الى توكيد الانسجام في المذهب السينوي ٤‏ وان 
« عقل ابن سينا العظيم قد وضع نفسه في نقطة يظير فيها انتاجه كلا 
واجدا متماسك الاجزاء » واله « انتاج بعيد جدا عن أن بكون مجرد نقل 
لثظر يات ارسطية الى اللفة العرية » (ه) . 


_ ] اخيرا : من الحق القول ان انصار هذا الاتجاه الأيجابي ليسوا قلة 
نادرة بين المستشرقين ؛ ولكن من العسير عرض مواقفهم جميعا . 





)١(‏ هذا القول للمستشرقٍ م.س. بيناس في مجلة الدراسات الاسلامية 2151 دفتر أ ص 
 )۲(‏ غواشون : فلسفة ابن سينا » هامش ١‏ ا ص 4-18( , 

(9) المصير السابق ؛ صن ١ه‏ ب ٠.‏ . 

()). امصدر نفسه : ص .هم . () ایضا: ص ٥) ٥۴‏ ۰ 


1595 سه 


کت 


ه ‏ الدراسات الاستشراقية المازكسية 


اما المستشرقون الماركسيون» نقد تفر“دواء في تاريخ الحركة الاستشراقية 
بالتوجه الى ترائنا القكري ؛ بمختلف اشكاله » من وجهة نظر ماركسية 
بالبداهة ؛ اي على اساس مادي تاريخي من حيث المنهج ؛ وعلى اساس 
الاشتراكية العلمية من حيث الابديولوجية . ذلك يعني انتا لن نجد في 
دراساتهم لهذا الثراث تلك الوجوه السلبية الجوهرية التي وجدناها لدى 
المتَتَرَقين والباحثين الغربيين ؛ او لدى الباحثين العرب المحدثين ؛ الذين 
بنطلقون في دراساتهم من مواقف مثالية لا تاربخيسة منهجيا ؛ومن مواقصع 
امبر بالية او برجوازية ايديواوجيا . ولكن ؛ ليس يعني ذلك اننا لين نجد 
في دراسات الماركسيين وجوها سلبية اطلاقا . اننا كماركسيين » او 
لكوننا ماركسيين ضبطا ‏ بعيدون جدا ؛ او يجب ان نكون بعيدين جدا ؛ مان 
مثل هذه الاطلاقية . صحيح ان لديهم منهجا ولهم ايديولوجية يساعدائهم في 
أن بتجنيوا الانزلاق الى تلك السلبيات التي وصفناها بالجوهرية ؛ والتي 
راينا الكثير من الامثلة عليّها في ما سبق » ولكن المسالة لا تنحصر في التهيج 
كنظربة ولا في الابديولوجية كأفكار مجردة ؛ بل هي بعد ذلك مسالة 
تطبيق وممارسة . الماركسيون يثقون » عن اقتناع علمي » بصحة منهجهم المادي 
التاريخي؛ وبانه المنهج الوحيد الذي يمكن من معر فة تراثنا الفكري معر فة علمية: 
وبأن هذ الممرفة العلمية هي الوحيدة المتوافقة مع ايديولوجية البروليتاريا 
الثوربة والقادرة على تسليح القاعدة الجماهيرية لحركة التحرر العربية 
بسلاح الوعيُ المستنفتر دائما لواجهة المعركة الايديولوجية التي تكاد 
تسبح قطب رحى المعارك الدائرة في عصرنا الحاضر . نقول : انهم يثقون 
بكل ذلك . ولكن ؛ تبقى مسألة التطبيق والممارسة هي المسالة . فهنا العامل 
الشخصي يطرق باب المسألة ويدخل . . هنا القدرات الذاتية تؤدي الامتحان : 
فاما النجاح بدرجاث متفاوتة » واما السقوط .. أما مقياس النجاح 
والسقوط هنا » فهو مدى المسافة بين النظرية والتطبيق »؛ بين المنهج 
نفسه والممارسة الابداعية للمنيج . فكلما ضاقت المسافة هذه او العدمت كان 
ذلك هلو النجاح ؛ وحين تنسع يكون السقوط . من هنا تبرز السلبيسات في 
الدراسات الماركسية للتراث © قير انها تبقى سلبيات ثانوية بالقياس الى 
الجوهرية ؛ لانهما ليست آنية من المنهج والابديولوجية بذاتها » بل من القهم 
اليكانيكي او الرؤية الفامضة للعلاقة بين نظرية المنهسج وواقعيته ار 


ا 


من الخال الراقع احيانا بين الانتمالية الفكرية والانتمائية الاجتماعية . وربما 
تجيء السلبيات الثانوية هذه من امر آخر غير هذا كله . ربما تصدر عن 
الاجتهادات الشخصية في تطبيق القوائين العامة على هذا الخاص او ذاك . 
فقد تصاب هذه الاجتهادات بنقص في المعطيات التاربخية عن الخاص الذي 
براد تظبيق العام عليه ؛ او قد تصاب بالتياسات بحاط بها الخاص من 
قوى خارجية ؛ كما هو حاصل بالفعل بشان الثراث الفكري العربي ‏ الاسلامي 
من اثر الدراسات التضليلية التي فصملت بين هذا التراث وبين قاعدته 
المادية والاحتماعية غير المباشرة وابقت تلك القاعدة في العتمة حتى تضيع 
الصلة بينهما على اجيالنا العاصرة وعلى الباحثين العلميين . 


انتقالا من التعميم الى التخصيص نرجع ‏ كمثال ‏ الى الموضوعة 
الماركسية التي اشرنا اليها منذ صفحات قليلة م.وهي القائلة بأن تاريخ 
تطور المجتمع البشري مر" ويمر بمراحل يحدد كل مرحلة منها شكل من اشكال 
العلاقات الاجتماعية ؛ الممثلة لانماط مسن الانتاج الادي تتعاقب 
وتتداخل في خط تصاعدي متعر ج إذ ذلك بناء على ان علاقات الانتاج المادي » 
هي العامل المحدد لسير العملية التاريخية . لقد استرشدت الماركسية:» 
حين صاغت هذه الموضوعة ؛ بالتجربة التاريخية وبالتطابق الموضوعي الذي 
بؤكده العلم بين هذه التجربة والقوانين العامة للمادية الدبالكتيكية والمادية 
الثاريخية . ان الصيفة التي ارشدت اليها التجرية التاريخية تلك بمعونة 
هذه القوانين العلمية ؛ ترسم الاتجاه العام لخط التطور التاريخي بشكله 
التصاعدي على النحو الاتي بالتعاقب والتداخل والتؤالد : من عصر المشاعية 
التدائية ؛ الى عصر العلاقات العبودية » فعصر العلاقات الاقطاعية 6 فالفصر 
الراسمالي » ثم عصر الاشتراكية فالشيوعية العليا العلمية . ولكن ؛ هل 
لتخذ هذه الصيغة » في نظر الماركسية » صفة الحقيقة النهائية المطلقة ؟ وهل 
الاركسية تضفي على هذه الصيغة صفة التعميم الجبري الصارم الجامد الذي 
بغر ض هذه التشكيلات الاجتماعية على مختلف المجتمعاث البشرية كقوالب 
جاهرة باشكال متماثلة وانماط وبحتميات قدرية غير قابلة للتنوع 
او التخطي او قبول الاشكال الاخرى الشابهة او الثايرة أو جتى المخالفة؟. 
افد اجبنا عن السبؤالين معا في ما سبق حين قلننا :إإاولاأان الماركسية 
ايست عقيدة جامدة ؛ وانماأهي دليل مرشد لاعمل |) وحين قلغا ثاثيات 
هسن هذه الموضوعة نفسها ؛ موضوعة التشكيلات الاجتماعية التي يجري 
الحديث عنها الآن » انها قابلة للتطور كلما كشفت لها الدراسات العلمية 
من ظاهراث جديدة في تجارب التاريخ الاخرى التي لم تلكشفا _ بعد ب 
بحقيقتها الواقعية . نضيف الى ذلك أن الماركسية وان كانت تقول بوجود 
ااجفيقة الموضوعية المطلقة » تقول ايضا بأنها نسبية ؛ بمعنى أن معر فتها فسبية» 


اا 


اي اذا شئتم. ‏ مرحلية » لا تحصل الا اقساطا موزعة على مراحل تور 
الوعي البشري وتطور العلم . بهذا العنى تصيح الحقيقة المطلقة مؤلفة من 
حمائل الحقائق النسبية » على حد تعبير ليتين )١(‏ . اذن © فالفيتسة 
الماركسية المعروفة عن التشكيلات الاجتماعية في تاريخ تطور الجتمع البشري ٠‏ 
ليست هي - في منطق الغلم 'الماركسي نفسه ‏ الصيفة النهالية المبرة عن 
السَقيْقسّة الموضوعية المطلقة بكاملها * بل هي لا تزال في اطار الحقائق 
النسبية » تعكس من الواقع التاريخي بعضه المعروف حتبي الآن و اف 
ما لم تمرف منه مد ٠.‏ 


لا تقول هذا الكلام استطرادا ء يل توصلا الى تلمكس المثال على بعض 
الدؤاب السلبية التي يمكن ان نجدها في الدراسات الماركسية لتسراث 
الفكر المربي - الاسلامي في العصور الوسطى . فقد يؤدي البحث عن القاعد: 
الادية لهذا الثراث ؛ عند بعض الماركسيين ؛ الى التطبيق الحرفي ١‏ اد 
اميكانيكي » نتلك الصيفة الماركسية الشار اليها عن التشكيلات الاجتماعيه 
التاريخية > او قد بؤدي البحث الى افتعال نمط من اسلوب الانتاج لا اساس 
ناريخيا له ١‏ او ليس واضح المعالم ءاولم بلغ درجة النضج > ار هر 
مزيج متداخل من عناصر تنتمي الى عدة انماط انتاجية . ان افتمالا من هذا 
ا ا 7 
وان جاء نطبيقا ١‏ دوغماطيا » (؟) غريبا عن المنطق التطوري للماركسية . 
. .ولعل اكثر ما يتعرض الباحث ال ماركسي للوقوع بالخطا او الالتباس فبه. 
د الإجانة مى هذا اندؤال : (ي شكل سن اتتكال الملاؤات ا 
الناربغية التي تحندها الصيمة المأركسية » ينطبق على العلاقات 
الاجتمافية ت الاقغصادية في شبه الجزيرة الغربية قبل عصر الاسسلام 
( الجاهلية الاخيرة ) ؟ . وهناك كذلك مشكلة الصيغة التاريخية الحقيقبة 
لاسلوب الانتاج في فلل الدولة العربية ‏ الاسلامية في المصور الامويب* 
والعياسية : هل هي الصيفة الاتطاعية بظاهراتها نفسها الني عرفت فى 
اوروبة خلال القرون الوسطى ؛ ام للاقطاعجة حينذاك صينة مختلفة : ام هى 
تراج من العلاقات العبودية ‏ الاقطاعية ‏ التجارية له طابع خاص ؛ امشي' 


ع2 لينين : المؤلفات الكاملة ( بالروسية ) »ج )| ا ص !1 . 

() حتفد الان بتعريب عمد 100110110006 حتى نستقر ترجمتها على مصطلح رای 
متواضع عليه في الاستعمال . على ان التعربب اصل من الاصول التفليدية للفة العربية في 

مجال استيعابها آثار التغاعل الفكري والحضاري مع لقات القكر والحضارات المالمية »شان 


اي التعريب كشان الاشتقاق والتحت والتركيب المزجي وغيرها من مباديءتطوير اللفه. 


-1١45- 


0 ال حر ا التقليدية التي يعرفها 
ركيون5. 


هذه المسائل بقع الخلاف فبها كثيرا بينالباحثين الماركسيين المعاصرين» 
الع U‏ اا او ات 
الماركية لتاريخ المجتمع العربي ‏ الاسلامي الوسيط ولتاريخ الحركات 
الفكرية لهذا الجتمع ؛ وهي في دراسة الفلسفة العربية ‏ الاسلامية؛ يخاصة؛ 
اكثر جدة . لان هذه الدراسة احدث ءهدا لدى الا ركسيين .. 1 


ان الخلاف في هذه المائل بين الباحثين الماركسيين ؛ هو يذاته شاهد 
عملي على انهم لابنظرون الى الوضوعة الماركسية الخاصة بالتشكيلات 
الاجتماعية ‏ الاقتصادية كحقيقة نهائية ومطلقة يمكن تطبيقها يكل تفاسيلها 
على كل الظروف الملموسة لكل المراحل التاريخية باشكال متمائلة ؛ او انم 
ينظرون اليها كصينة جاهزة جامدة تقسر على الخضوع لها كل اشكال الانتاج 
وكل اشكال العلاقات الاجتماعية في التاريخ قسرا مجانيا . بل الواقع انه 
ختى مؤسسا الماركسية | ماركس والقلز ) كانا يقكران بالتجارب التاريخية 
الاخرى التي اكتشف شيء منها في عصرههما او يمكن ان تكتشف بعد » والني 
يمكن ان تحدث تعديلا ما في صياغة تلك الموضوعة . بدليل ان ماركس وضع 
يفكه متووة لخدي هذه التجارب قال ان التاريخ برينا اباها جيدا ؛ وهي 
حر بد دحا لماخ لاله لتر كو فيا بان ان 
e‏ 
ا ل من اشكال 
0 » في الوقت نفه > من ان .تكون عبده الحقيانة الوضوعية 
منطلقا للقول بضرورة ” الانتقال بقفزة الى شكل محدد للملكية ؛ كاللكية 
الخاصة * ؛ بل برى ان ذلك الشكل من « افكية المشتركة » > « سيلعب زمنا 
دوا هاما على شكل ملكية للبندية » . اما المكان التاريخي لهذا الشكل 
ليرا ر لدى الهنود والسلافيين وفدماء السلتيين أللخ... ١‏ (1) , 
هذه الصورة ومسا يششبهها مما جاه ليدى ماركس في اكثر من مناسية > عرفت 
عنه بصفتها الشائعة « اسلوب الانتاج الاسيوي » . : 


ولعل الرسائل المنبادلة بين ماركس وانقاز بشان تصورهما لشكل 


ل 5 Ga‏ 2 0 
الک في بلدان الشرق »> تلقي ضوءا أخر في موضوعنا . فغي احدى هذه 


٠ 0١(‏ مارك : مدخل الى نقد الاقتصاد السياسي © منشورا في العربية شمن كتابه 
« اسهام في تقد الاقتصاد السياسي ) » ترجوة اتنطونحمصي » « منشورات وزارة الثقافة 
والسياحة والارشاد القومي » »دمشق .۱۹۷ » ص ٠٠۹‏ , 


- ا 


الرسائل كتب ماركس الى انغلر (1) موافقا على ما براه 1900168 من أن 
الصيفة ‏ المفتاح لكل ظاهرات الشرق ٠هي‏ عدم وجود ملكية خاصة للارض٠‏ 
« هذا هو المفتاح الحقيقي حتى للقردوس الشر تي »" . وفي جواب هذه الرسالة 
بقول انغلرٌ (؟) ان عدم وجود الملكية الخاصة للارض هر ضبطا ‏ مقتاح 
الشرق كله ؛ وفيه اساس كل تاريخه السياسي والديني . ولكن » لماذا لثم 
تتوصل الشعوب الثرقية الى الملكية الخاصة للارض حتى الشكل الاتطاعي 
منها ؟. يجيب انغاز : ان هذا يعود اساسا الى الْنَاح الظبيعي (طابع الارض ؛ 
وخصوصا السافات الصحراوية الكبيرة التي تمتد من الصحراء ( يقصد 
صحراء شمال افريقية ) الى اعلى اقسام المرتفعات الاسيوية عبر البلاد العربية 
وفارس والهندوتتارية (اسية الوسطى السو فيانية الانو قسم من تركستان ). 
ويقول انغلز : « ان الري الاصطتاعي هو هنا الشرط الاول للزراعة . وهذه ‏ 
اي الزراعة ‏ اما قضية المجموعة الشاعية ؛ آو الأقليم » او الحكومة المركرية . 
وفي الشرق كانت دائما ميمة الحكومات : الالبة ( نهب بلادهسا ).مي ور 
بلادها والبلدان المجاورة | + الاشفال العامة ) Travaux Publics‏ ( 
وهي لزيادة الانتاج ) . ان الحكومة البريطانية نظمت النقطتين : الاوللى 
والثانية » وجعلت ليما شكلا اكثر خبغا . اما النقطة الثالئة فقد الغتها كليا ٠‏ 
من هنا خراب الزراعة في الهند. المزاحية الحرة فيهذه البلدان كانت فاشلة. 
أن اخصاب. الارض كان يحصل بطر يقة اصطناعية + وكان يزول مباشرة حين 
يصاب نظام الري بالخراب ٠‏ بهذا يصبح واضحا الذي لا يفهم بير ذلك ؛ وهو 
أن مناطق بكاملها كانت مزروعة إشكل را ؛ هي اليوم صحراء مهملة ( تدمر: 
والبطراء » وخرائب اليمن» وعدد من المتاظق في مصر وفارس والهند) . وبهذا 
بتضح انه كانت تكفي حرب تدميرية واحد قليفرغ بلد من سكانه ونتحسم ,م 
الات السنين وفي رابي ان انهيار التجارة في الجنوب العربي 4 في المرحلة 
السابقة مر حلة محمد » الذي تعتبره انت ( الطاب موجه الى ماركس ١‏ ؛ بحق 
احدی اهم نواحو, الثورة الاسلامية » بعود الى هذا النوع بالذات من 
الظاهرات » (؟) 


() هي رسالة جوابية من ماركسالىانفاز مؤرخة فياحزيران 1/67 ( مؤلفات ماركسوانقازء 
الطبعة الروسية 1471 » مجلد 14 »ص )11 ث ٠ ) ۲1١‏ 

‹م) مؤرخة في مساء 1 حزبران 1461 ( اللصدر السایق : ص ۲۲۱ ب ۲۴۲ ). 

)عن المفيد ان نثبت هنا نص ما جاء فير اول رسالة من هذه الرسائل كتبها انغئز الى مارك 
( ۲۲ ايار ۱۸۴۳ ) عن العرب , يقول انذاز : «.. يبدو ان المربٍ كانوا حيثها وجدوا 
وجودا حنضاريا »في الجنوب الغربي ( ملاحظة : جاء في النص الفرنسي : في الجنوب 
الشرقي, ) » كانوا شعبا متمدنا على نحو ها كان المصريون والاشوربون الخ .. تدل على ذلك 
منشاتهم المعمارية . وهذا يسر ايضا الكثير من سمات الفتح الاسلامي . » ( المصدر 
السابق : ص ٠ ) ۲٠٠١‏ 

ا - 


ان مثل هذه النصوص تظهر ان مؤسسي الماركسية لم يغلقا باب النظضر 
الي بوجدابة تجربة من 'لجارب التارخ اوشعها. في: الححاب عند التطيين 
لحي على الظروف اللموسة لابة موضوعة ماركسية تقررها القوانين العامة 
اموضوعية لحركة تاريخ تطور المجتمع البشري . 


اما الماركسيون الناخرون ؛ والمعاصرون منهم ب ولا سيها المستشرقون 
والباحثون السو فياتيون ‏ فان الصورة لديهم عن شكل العلاقات الاجتماعية 
في شبه الجزيرة العربية ؛ خلال القرئين الخامس والسادس للميلاد ا 
مرحلة نشأة الاسلام ؛ ليست صورة واحدة . مرجع ذلك كما نعتقد ‏ الى 
ان المءطيات التاريخية عن تلك ١ارحلة‏ من تاريخ العرب ليست بالمستوى الذي 
او افا العلمي المعاصر من تكوين صورة واقمية كاملة تتمثل فيها طبيعة 
ji‏ الاقتصادية ب الاججماعية بواقعها الحقيقي . ان هذا النقص شرو ت 
بالدرجة الاولى ‏ الى طريقة الؤرخين العربه الاقرب عهدا الى تلك امرحلة؛ 
وهي طريقة تتسم بالانهماك في تفاصيل جانبية.لا تمس ذلك الواقع الا قليلا . 
لالم يق للباحث المعاصر ولا سيما غير العربي » الا ان يعتمد المؤلفات 
إخرة عن العصور الاسلامية الاولى ؛ كمؤلف الشهرستاني الشهير ١‏ اللل 
دا )2 اد کتابات الرحالين المحدثين واصحاب الدراسات الحديثة . وهذه 
مقر الى ذف الراقع لتديم من عمناقة نیا ارا ن ری عدر قرنا )1١(‏ » 
بوانت ل تعر .الوكورة الا استتتاجا من بقايا الماضي البعيد ومن «مؤلفات 
: ماء غين الوافية ٠‏ غير أن الستشرق الروبي السو فياني افباطيؤس 
انكو نبي الواسع.المعرفة في مجال الدراسات العربية ؛ جعل اعتماده 
الاق على (الشعر الجاهلي من څیه ونه « اقدم اثر للغة العربية »© »6 وكونه 
01 0 لتاريخ تلك المرحلة ليس فقط اقدم الاثار ؛ بل هو في الح 
الا الوحيد الذي بقي لنا من تلك الحوادث التي يتناوليا » 49 من غا 
برى كراتشكو فسكي ان الشعر الجاهلي بمثل صورة صادقة وامينة للام ح 





لق قير فنا » لفهم الظلال التي تلقيها هذه المسنافة الزمنية الطويلة على الصورة 
التاربخية » تعبيرا بارعا استمملة الستشرق الروسي العظم كراتشكوفسكي للدلالتة على 
«عجزنا في العصر الحاضر عن النظر الصحيح الى الشعر العربي الجاهلي . قال : ١‏ .. فنحن 
ثرى الناحية السكونية ( الستاتيكية ) وحدها » ولا نرى الناحية الحركية ( الدبناميكية ). 
تحن اد الشكل المنتهي. ولا.ثرى خط التطور السابق كله ؛ ان المنظر واحد تفاما من 
اية جهة باأتيها المرء كر اتشكوفسكيي : دراسات في تاريخ الأدب العربي, » ترجمة 
دار النشر « غلم )) في موسكو 1556م ص 215 

. 15 الصدر السابق : ص‎ )١( 


1ا (م+-١٠)‏ 


الحياة العربية القبلية بكاملها )١(‏ . وهو اي كرائشكو فسكي - يفش مع 
الافتراضات التي تدعك بصحة انتساب هذا الشمر الى العصر الجاهلي + 
لقان البراهين القاطعة على الشك به كمصدر تاربخي لدراسة عمر م قل 
الاسلام (۲) ء٠‏ 


نجد في الدراسات التاريخية السو فياتية اختلافا فيالنظر الى الطابع 
النوعي العلا قات الاقتصادية ‏ الاجتماعية في العصر الجاهلي الذي ينتهي 
بنشاة الاسلام . فهناك نظريات عرة مختافة بهذا الشأن يعرض لنا يعضها 
المستشرق السوفياتي يفغيئي بليابيف مؤُلف كتاب « العرب والاسلام والخلانه 
العربية »© . منها ما يسميه بالنظرية « التجارية الراسمالية » متسوية الى 
Reisnev‏ › وبقول بليابيف انها كانت نظرية شائعة في العشرينات 
والثلائيناث من هذا القرن وانها « تختلف اختلافا بينا عن النظرية ال ماركسية 
اللينينية » (۳) . ومنها النظربة « الرحلية » ؛ والنظرية « الزراعية » : الاولى 
قل إن نشاة الاسلام «هي العكاس بجسد مصالح القبائل البدوية في الجزي. 
العربية ؛ كما بجسد مثلهم العليا 4 والثانية تقول بان نشناته الاولى « كانت 
تجسيدا لرغائب الطبقة آلتي لآ تملك ارضا » (4) . بلياييف ير فض كلتا هاتين 
النظر يتين لانهما « لا نستندان الى شيء من العلم " . ثم يشير الى بحث حول 
جذور الاسلام عند نشاته الاولی کتبه س.ب ۰ :ولستوف وابدى فيه « اهتماما 
يأحوالالرق التي كانتسائدة في الجزيرة العربية في القر نالخامس والسادس 
للميلاد » . ويصفه بلياييف بانه بحث تاريخي عميق مدموغ بالحجح 
والبراهين (5) ٠‏ ونرى - بعد نظرية اخرى تقول بأن «الاسلام جاء قي نشاتا 
الاولى ايديولوجية للمجتمع الاقطاعي في اوائل عهدة » (8) . ولكن. الممتشر قبن 
() كراتشكوفسكي « الشنفرى » انشودة الصحراء )د هوسكو- لينيفراد 1185 ` 
القسم ؟ ©» ص ۲۲۳۸ ٠‏ 

را) المصدر السابق ٠‏ 

0 يغفيني الكسندروفيتش بلياييف ١‏ 16ها - 1556 © : 
في القرون الوسطى ( طبع بالروسية في موسكو ا دار نشر العلم 1976 ) ترجمه الى 
العربية ائيس فريحة » قدم للترجمة وراجعها محمود زايد ». الدار المتحدة للنثر - بيروت 
لبور ع ص 1۳١‏ ۰ 

)) الصدر السايق ر نشرت النظرينان في نشرة دورية رقم إرو» موسكو 1١5,‏ ) + 

" الاتنوغرافيا‎ ١ (هدا البحث متشور في مجلة‎ ٠١١ المصدر تفه : ص .س1 ب‎ (o) 
٠ ) ۱۹۳۲ السوفياتية » العدد ؟ 6 موسيكو‎ 


العرب والاسلام والخلافة العربية 


۴ 3 Smirnov 
نشر هذه النظرية سميرنوف في كنابه 8 موجز جدول‎ ( 1١ ايضا : ص‎ Cv 


الدراسات الاسلامية » » موسكو 419180 . 


- ۱٤ 


الروسييين ؛ باکو بو فكي A. Yu. Yakubovsk‏ :+ وبتروشقسكى 
١ 1. . Pelroshevsku‏ يتكران صحة النظرية الاقطاعية؛ وير كزان على الر"ف 
في الجزيرة وعلى نشاته وتطوره » (1) . ثم يشيد بليابيف بالقيمة العلمية 
للدراسة « العميقة المعززة بالحجع المقنعة التي يجدها القارىء في الجزء الثالث 
من الؤلف الضخم الذي وننيعه ااؤرخون الروس » وعدوانه ١‏ تاريخ العالم »" 
( موسکو 14801 ] 4 وانه بحتوي ١‏ جوهر ما كان.يجري في الجزيرة العربية 
من احداث تاريخية وتيارات في القرنين الخامس والسادس » وما يتعلق بنشأة 
الاسلام الاولى (1) . . أما نظرية بلياييف نفسه فيقررها » بصورة متفرقة من 
كتابه »؛ على النحو الاتي *: 


الطابع السكاني في الجزيرة العربية مزبج من بدو رحل ومتحضرين 
يشون على الزراعة » وبنطبق عليه قول ماركس : « منذ ان ايتدا التارئخ 
المدون نجد في الشرق ارتباطا بين الحياة الحضربة امستفرة لدى جزء من 
الشعب والحياة البدوبة المتنقلة لدى جزء اخر منه ١‏ (۴) . في القرنين الخاممس 
والسادس للميلاد كانت غالبية سكان الجزيرة ب باستشناء اهل اليمن المتحضرين 
ب تعيش في نطاق الترابط الاجتماعي البدائي » الذي يخلو من التضنيف الى 
طبقات اجتماعية متميزة ومن الحكومة ومؤسسات حكومية . والنظام السنائد 
هو نظام القبيلة والعشسيرة القائم على رابطة الدم والنسب الى جانب رابطة 
الاخوة » بين العشيرة ومن ينضم اليها بشكل تحالف سياسي [4) . ولكن 
التمايز الاجتماعي في توزيع الثروة كان يتسع ؛ مع وجود التملك الخاص 
ا ی بسي انتباك الجا للارض > ومع استخدام العيد في تربية 
الماشية وفي الرراعة . ان اشتداد التمابر في توزيع الشروة اوجد الاساس 
الادي لظهور علائم اتحلال النظام الاقتصادي ‏ الاجتماعي القيلي الذي سبق 
نشوء الطبقات . فان سلطة العشيرة وزعمائها ارتكز على الحال والاوضاع 
الاقتصادية اكثر مما ارتكز غلى العرف والجاه (5) . اما المستوئ الحضاري في 
الجزيرة :الغربية خلال الفترة نفستنها ٤‏ فيتطبق عليه باستثناء وضع امهل 
اليِمْنْ ل تعر يف انثلز لطور ما“قبل الطبقات الاجتماعية بانه الطور الذي فيه 
١‏ ببدا الانسان باستخدام:الحدند لضنع آلاته ؤادواته » ثم بنتقل الى طور 





. ايضا : ص ؟؟1‎ )١ 

0) ايضا: ص أم › ص ۱۲۴۲ . 

() ورد ذلك في رسالة من ماركس الى انفاز مؤرخة في 1 حزيران 188 . 
()) بليابيف : المصدر المتقدم ذكره » ص لأة ب ۹۸ = ٠ 1١١‏ 

» ١١١ ٤ 1.۸ ٤ 1١۷ > 1,١ (ه) المصدر تفسه : ص‎ 


i= 


الحفارة مع اختراع الكتابة الابجدية 4 )١(‏ . فقد 0 
هذا الطور باتقسام مجتمعهم الى اهل الصنايع والزراع ( صناف : 

حياكة النسيج واستخدام المعادن المصهورة » صناعة السيوف » والمحاريث 
الحديدية » وصيافة الذهب والفضة ) (9) . 


وعند نشأة الاسلام كانت التجارة واستفحال الربا يعملان ا 
العلاقاث القبلية وتقويض نظامها » لان النظام القبلي لا يتفق البتة مع النقفام 
الاتتصادي القالم على اساس العملة ال وكانت ثروة عمس رن روك 
امال والتجارة والمزارع والعبيد والماشية ! ووجد لي : 2 ا e‏ 
عمال يشتفلون بتحميل البشائع وعمال غير مصنفين بد دن في 9 
مختلفة ( البيطرة » رعي ال ماشية » سقاية الابل في القوافل التجارية ) () ٠‏ ن 
نفكاك نظاء العلاقات الجماعية البدائية » في مكة قبل غيرها ؛ ادى الى تحول 
عشاءئ ا الى نظام جديد تسيطر فيه فئة من اعيانها لها مؤسسات رسمية 
EES‏ وون العشائر ( اللا » دار الندوة ) (ه) ء في اخريات عصر 
الحاهلية انت .اة قي اخر أنآمها » اذ دخلت على التنظيم القبلي الجماعي 
ارام علاقات « طبقية » جديدة ادت الى التحول عن الوئنية ( الشرك ) الى 
لوخي . ان ظاهرة التحالف بين القبائل تعكس النطلع الى توحيد الجزير 
واقامة سلطة مركزبة . وهذا 7 يتم الآآفي ظل عقيسدة توحيدية يحترمها اناس 
ويقدسوتها . وظيرت الحنيفية حيتذاك كشكل من أشكال اتو 0 
العرب (13 ٠‏ ولكن الحنيفية لم تنتشر كثيرا في مكة لا لقاومة القريش جن 
فحسب »؛ بل لعوامل اجتماعية في مكة ( التناقضات الاجتماعية ' بين جار 

الرابين وبين ال#ضررين من الرباء بين مالكي العبيد وتوق العبيد الى التحررا. 
: تكن الحثيفية تعكم مطامح الفئات المستضعفة » اذ اقتصر تبشير ول 
5 على كون الحياة فانية . غير أن الحنيفية اذ واكبت تطور المجتمع لكي ٠‏ 
ل ق مرحلة التمهيد لظهوز الاسلام (/) . والاستنتاج الاخير : 








) انفاز : اصل العائلة والملكية الخاصة والدولة . راجع هذا النص في, الطبعة العربية 
ر عم افونا نوب و دار اليققلة العربية » دمشق 1588 > ص ؟) ( ملاحلة : هذا الطور 
اقساب للحضارة يعتبرء انفلز المرحلة العليا من هراحل الهمجية ) , 

0( بلياييف : الصدر اللتقدم ذكره + ص ۱۱۲ - 11۳ . 

«م) امصدر السابق : ص 1۳۸ ٠‏ 

() ایضا : ص ۱۳۸ د 1۳۹ ٠‏ 

(ه) ایضا : ص ۱۳۹ - ٠ ٠٤١‏ 

٠ ۱٤۲ ابضا: ص‎ )( 

(۷) ایضا: ص ۱۴۳ - ۱۲۲ .۰ 


18س 


ان الاسلام نشا في الجزيرة ابديولوجية جديدة نعكس التغيرات الكبرى التي 
طرات على اللجتمع العربي : تفاقم الثماير في توزيع الثروة ؛ الر”ق ؛ التبادل 
التجاري . ومع ظهور الاسلام ظهر تنظيم جديد ( جماعة المثلين). هذا 
التنظيم يناقض التنظيم القبلي القديم . هذه « الجماعة » بتنظيمها الجديد 
إصبحت القاعدة الاساس التي قامت عليها الدولة الاسلامية . وهذا بثبت صحة 
النظرية القائلة : « ان اول محاولة لتأسيس الدولة يجب ان تكون القضاء على 


التنظيم القبلي وتفكيك اوصاله » )١‏ . 


© ١ما‏ بشأن الصيغة التاريخية لاسلوب الانناج وللعلاقات الاجتماعية ني 
ظل دولة الخلافة العربية ‏ الاسلامية في القرون الوسطى ؛ قان الاتجاه العام 
في دراسات الماركسيين يميل الى ان الطابع المسيطر على تلك العلاقات هو طابع 
العلاقاث الاقطاعية ؛ وان اختلفوا في تحديد الخصالصى التاريخية المميزة لهذه 
الاقطاعية . ان مصدر الاختلاف في تحديد هذه الخصائص يرجع الى اشكال 
النداخل المعقئد بين السمات الاقطاعية الموروثة في البلدان الي شملتها سلطة 
دولة الخلافة عن الانظمة السابقة للفتح العربي ‏ الاسلامي ؛ ولا سيما الانظمة 
الفارسية والبيزنطية : وبين السماث الجديدة لعلاقات الانتاج الناشئة عن 
نظام الاراضي في التشريعات الاملامية التي دخلت عليها تعديلات اجتهادية 
وعملية متلاحقة من نظام عمر بن الخطاب في اوائل عهد الفتج حمى القسرن 
التاسع للميلاد . فان هذه السمات الجديدة نتميز بتنوع اشكال ملكية الارض 
من جهة ؛ ويتداخل عمل العبيد مع عمل الفلاحين الاحرار في الارض ؛ من 
جهة ثانية . هذا التشابك العقد بين كل هذه الظاهرات التاريخية سمح بأن 
نلتبس على الباحثين ملامح الصورة الحقيقية لطابع النظام الاقتصادي ل 
الاجتماعي الحاسم » كما سمح ان تظهر استنتاجات من نوع الاستنتاج القائل 
بان المجتمع العربي ‏ الاسلامي تطور من مجتمع قبلي بطرير كي ( مجتمع 
الجاهلية ) الى مجتمع أقطاعي » دون أن يمر بمرحلة العودية كنظام «اجتماعي 
متكامل ومتطور وشامل » ؛ باعتبار أن « العبودية وجدت كذلك في المجتمم 
القبلي ( الجاهلي ) 4 ولكن كظاهرة خاضعة للاطر الاجتماعية ‏ الاقتصادية 
العامة لهذا المجتمم » (0). 


] بعض المفكرين الماركسيين السو فيات يتحدث عن مجتمع اقطاعي اوروبي 
ومجتمع اقطاعي عربي» مع القول بأن الاقطاعية في اوروبة تختلف عن الاقطاعية 


(1) ايضا: ص ٠٠١‏ . أما النظرية الاخيرة فهي لانقاز في (اصبل العائلة والملكية الخاصة 
والدولة » » الطبعة العربية » ص 54( . 


. 14| طيب تيزيني : مشروع رؤبة جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط » ص‎ 21١ 


1)۹ ب 


فى الشرق . اما وجه الاختلاف فيحدده هكذا : بعد انهيار الامبراطورية 
ال ومائية المركزة القسمت اوروبة الى مارات متحارية قفني س ل ر ر 
الإمارات الصفيرة وَتَجَميعها حَوَل الاقطاعية الكبيرة © ٠‏ من الجروب 
ا چا نکیل القوميات الكبيرة ..وهذه العملية استمرت لوال القدروت 
الوسعلى ولم تبلغ تهايتها الآ في القرن التاسع عشر . وقد كان الفاتيكان ساس 
التمركز ذ اوروية » ويذلك تحول الفانيكان الى دولة تسيطر على كل 
ع E‏ : ولكن بقيت له حفته الدينية السيحية : اما في الشرق 
فكان الأمر ‏ كما فين ووسية م انه لم تكن توجد الكنية السيطرة بشعبل 
له دينية الى حا دولة مدنية . ففي الشرق كانت الدولة العربية الواسعة 


1 ف العرق كان يخضع:لسلطة 
بالطرة على الاقطاعيين » فان كل شيء في الشرق كان + ل 
الخلفة ج وغالا ما كان راس الدولة ْ الخليفة 
اللہ لم يكن یسسیطی لاهوقيا ؛ بل مدنيا نسياسيا' “٠‏ وفي رن ر نے ر 
: لثراب يخضعون لسطوة الايمان بالله مرتبطين بالابا > كت ری لر ری 
وضع الدين خضوها عطقا »"بل كثيراء ما يتخضع الديس لسلطته وام 
دول (۱) . 


اذا كان هذا التحديد يوضح الفروق بين الظاهرات ال ارو 
نی انیم لم پر ر ی افر انشا ورات ا 
الجوهرية لاسلوب الانتاج هنا وهناك . ولذا يبقى الغ , ا 
اتحدید هده السمات. بتو قف ل بدرجة اولية ‏ على معرفة eT‏ 
الإنتاحية الدى كان سائدا قبل الفتح العربي ‏ الاسلامي في البلدان : 
کے جز نم معرفة شكل التطور الذي اتخدته هذه 


سحت حزءا من ذولة الخلافة ؛ : : 
0 قان ونشوء المجتمع الجديد الذى تحكمه هذه 


العلا قات بعد تأسيس دولة الخلافة 
الدولة . 


من المعروف ان معظم البلدان الفتوحة کان قبل الفتح ا ية 

النظام الاجتماعي ‏ الاقتصادي البيزنظلي او في بنية النظام الاجتماعي - 
لاقن اذى" !لغارسئ الننياسائي . فلا يد من معرفة النلمات الخاصة بكسل 
E 8 1 - E‏ ذا 
من ١‏ لمنيقين . وفي الادبيات التاربخية السوفياتية محاولات جدية في هذ 


المدد . نحد احدى هذه المحاولات في الؤلف الموسوعي السو فياتي الكبير 


لسلستم ل 


)١(‏ البرفسور ت. ستګوفسکي : محاضراته في تاريخ الفلسقة بممهف العلوم الاجتماعية؛ 
موسكو الإؤا ب /الاذا ٠‏ 
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المسمى ب. ١‏ تاريخ العالم " الذي يعرض لنا نظريتين عن واقع النظام البيزنطي: 
تقول احداهما بأنه نظام اقطاعي بدا في القرن الخامس ؛ وما جاء القرن السابع 
حتى كان هذا النظام قد ترسخ واخذ الاقتصاد القائم على الر”ق يشرف على 
الزوال . وتقول النظرية الثانية بانه في تلك المرحلة التاريخية ( القرن الخامس 
السابع ) كان اقتصاد الر"ق بنحل في حين كان الاقتصاد الاقطاعي يتكون 
ببطء [1) . اما المتشرق السوفياتي بليابيف فيرى ان مما توصل اليه البحث 
المعاصر عن استخدام الر'ق في الزراعة والري زفي مختلف الحرف هو كون 
اقتناء الرق أمرا تميز به المجتمع الاقطاعي في الامبراطورية البيزنطية وفي 
الشرق الاوسط ()) . فهو اذن يقول بأن النظام الاقطاعي كان هو المسيطر في 
البلذان التابعة لبيزنطية. وهو ايضا حين يتحدث عن نظام العلاقات الاجتماعية 
والاقتصادية وقوانين اللكية في مجتمعات البلدان التي فتحها العرب بوجنه 
عام ٤‏ يتحدث عن « نظام الاقطاع الذي كان شائعا هناك » (؟) » وهذا يشمل 
البلدان التيكانت ضمن الدولة الساسانية والتي كانتفهن الدولة البيزنطية. 

وفي مواضيع كثيرة اخرى من كتابه يتكلم بالخصوص على المجتممنات 
الشسانانية سابقا ؛ فنرى النظام الاقطاعي ايضا في هذه المجتمعات امرا مسلما 
به عنده دون جدال (؟) . اما المجتمع العربي ‏ الاسلامي الذي اصبحت نلك 
المجنمعات جزءا منه ؛ فنراه في اوائل عهد الفتح ‏ كما بصفه بليابيف _ 
مُجتمعا يفتقر الى الانسجام » اذ « كانت العلائق الاجتماعية ‏ الاقتصادية 

وقوانين الملكية الائدة في مجتمعات البلدان المحتلة ؛ جديدة وغريبة في نظر 

الفاتحين العرب . فتظام الاقطاع الذي كان شائعا هناك ؛ لم شر فيهم اي 

اهتمام » كما انهم لم يهتموا بالارض واعتبروها ملكا عاما للمسلمين (...) ولهذا 

بقيت الارض ملكا للاقطاعيين من اهل البلاد والرؤساء والاديان وسواهم مسن 

اللاكين .. واحتفظ اصحاب الارض بحقو قهم الكاملة وبامتيازاتهم ؛ وظلوا 

بستغلون الفلاحين كسالف عهدهم ... » (5) . وحيئذاك كان التنظيم القبلي 
والعثنائري الذي احتفظ به العرب في البلدان اافتوحة »4 بحول دون الامتزاج 
بالشعوب المفلوبة .. » (5) . ولكن ؛ الفترة التي حكم فيها الامويون بعدها 
الستشرق السو فياتي « فترة متميزة. في التاربخ العربي » لاسباب يرى أهنها 





)١(‏ تاريخ العالم » تاليف جماعة من الؤرخين السوفيسات ١‏ بالروسية ) » موسكو إهة1» 
جم + ص 14 . 

(1) بلياييف : العرب والاسلام والخلافة المربية (الطبعة العربيةا » ض ٠۲١‏ . 

() راجع المصدر السابق : ص 1١85‏ . 

... المصدر نفسه : ص 55 ؛ ۲۱۷ ) ۲۹۷ الخ‎ "١ 

(ه) الصدر ئقسه : ص 185-1486 . 

۷) ایضا: ص ۱۹۱ . 
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في « التغبراث الاجتماعيه الاقنصادية الني طرات على الخلافة في عهدهم» 
والتي اسفرت عن انتصار العلاقات الاقطاعية بين شعوب الدولة العربية بما 
ذلك العرب الفسهم » )١(‏ . غير أن الانتصار الحاسم لهذه العلاقات؛ في نظره٠‏ 
لم متحقق الا في القرن التاسع للميلاد ؛ اذ أصيحت « خلافة بغداد (... ا 
دولة اقطاعية » واذ تفلص « دور العبيد في الانتاج ١"‏ [6) + 


ونجد مقكرا ماركسيا اخر معاصرا عالج تراث الفكر الفلسفي العربي ب 
الاسلامي في مؤلف له عن فلسفة القرون الوسعلى + يرى انه في مرحلة نشوء 
الاسلام حلت علاقات الانتاج الاقطاعية محل علاقات الانتاج العبودية نهائيسا ؛ 
ولكنه يرى ان مسألة خصائص هذه الاقطاعية لا تزال تحتاج الى بحث مفصل 
من وحهة نظر الماركسية (8) ٠‏ 


ج اما دراسات المستشر قين الماركسيين عن الفلسفة المربية ‏ الاسلامية 
نفسها » فقد عنيت ؛ بادىء الامر © بأبراز الدور التقدمي القي كان يؤديه 
المفكر ون والغلاسفة الاسلاميون في مجال نطوير الثقافة المعبرة عن النهوض 
الادي والروحي للفوى الطبقية التقدمية في المجتمع العربي ‏ الاسلامي زمسن 
الخلافة العباسية. ونذكر في طليعة هوّلاء: يعقوب فسكي » وصدر الدين عينى 
رئيس اكاديمية العلوم في طارجكستان الو فياتية سابقا » وغفورف رئيس معهد 
الاستشراق ١‏ معهد اسية وافريقية سابقا ) في موسكو ؛ وكراتشكو فكي + 
وبارتولد )٤(‏ + وكر بمسكي » وغيئز بورغ ٠‏ ان هذه الدراسات تتميز عدا ذلك 
بأنها تصدر عن تغسيرات علمية للفكر التراثي . وبمناسبة الذكرى الملة 
للمستشرق الروسي " غولتسيير » ظهرت في موسكو دراسة هامة له في هذا 
المجال ضمن مجموعة مؤلفاته . وعام 49 صدر في الاتحاد السو فياتي كتاب 
تاريخ الفلفة » يتضمن بحوثا عن الفلفة العرية ‏ الاسلامية تنطلق من 
مواقف مادية وهناك كتاب اخر باسم «تاريخ الفلسفة» بستة مجلدات اصدرته 
أكاديمية العلوم الفلسفية السوفياتية وقيه دراسة عن ناريخ تطور الفلفة 
العربية ‏ الاسلامية . وفي السنوات الاخيرة انجهت الدراسات الاستشراقية 
السو فياتية الى البحث المباشر في قضايا هذه الفقلسفة بنوع من التخصص ٠‏ 





(ا) ایضا : ص ۲.۹ - ۲۱١‏ ء 

() ايا : ص ۲۷۲ . 

۳ غیرمان ي ١٤ء1 61۳١١‏ : « موجز تاربخ الادية في القرون الوسطى » صدر 
في برلين ( الدمقراطية ) 150 © الطبعة الروسية دادر نشر اللغات الاجلبية » موسكو 
۲ » الفصل الخاص بابن سينا وابن رشد ٠‏ 

()) صدرت اخيرا مجموعة جديدة لمؤلقات بارتولد في موسكو . 
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فضلا عن الدراسات الجامعية للتخرج في الفلسفة امثال دراسة |. سء 
ايفانوف عن « تعليم الفارابي حول قابليات الانسان المعرفية # .1]١(‏ ومن 
الدراسات التخصصة بهذا الشأن صدر: تعليق. على رسالة الفارابي ١‏ ما يجب 
أن سسبق دراسة الفلفة » في كتاب الرسائل الغلقية للغارابي » | صدر 
في الما اتا » قازخستان .1۹۷ ) ٠١‏ مسألة المعرفة الحسية في رسائل 
القارابي » امن مواد الأؤتمر العلمي للعلماء الشبان في اكاديمية العلوم لجمهورية 
قازاخستان السوفياقية > الما اتا ۱۹۷٠.‏ ) »4 « نظرية المعرفة للفارابي "»" 
( قسم العلوم الاجتماعية في اكاديمية العلوم القازاخستانية 1۹۷١‏ ) > 
« الغارابي في علم التاربخ ا رالا اجا إلإةا )ع بعخى مسائل الثتراث 
الفلفي للغارابي ١ ١‏ في كتاب ١‏ القارابي عالم عظيم ذو معارف موسوعية ١‏ ). 
وفي طشقند (عاصمة آوزیکتان السو فيائية ) صدرت عدة بحوث عن جواتب 
مختلفة من فلسفة ابن سينا . وصدر بالروسية كتاب باسم « آثار الفكر 
العربي " يحتوي نصوصا فلسفية وتعليقات عليها . وفي موسكو ظهر في 
السنتين الماضيتين مؤُلفان للباحث الفلسفي الاكاديمي أ. ساغادييف؛ احدهما 
عن أبن سينا » والاخر عن ابن رشد . في بعض المؤلفات السوفياتية السابقة 
تبرز الأواقف المعادية لنظرية المركزية الاوروبية في الفلسفة » واللؤيدة لفكرة 
وحدة الفلفة العالمية من جهة 4 وتمايز الفلسفات المحلية بخصائص مرتبطة 
بالخصائص التاريخية التومية من جهة اخرى (5) . 


إح اما الاتجاه ار كزي في الدراسات السو فياتية هذه © فنذكر بعض الامثلة 
التي تدل عليه : 


١‏ ما كتبه الموّرح السو فياني بوخوف كي عن المعرفة في فلسفة ابن 
سينا من انها نستند الىادراك صورة الاشياء الكامنة خارجالذات مستقلة عنها؛ 
وان ابن سينا لا بشك بصحة موضوعية المعر فة وبأهمية العقلانية » بمعنى انه 





(0) واضع هذه الدراسة استهل تقديمه لها بالكلمات الاتية : أن الفلسفة الماركسية كانت 
دائما ولا تزال تعير مساألة القابليات المعرفية للانسان اهتماما كبيرا ., وقد اكتسبت هذه 
المسالة اهمية خاصة في الوقت الحاضر الذي تواجه فيه بلادنا مهمة بلاء المجتصيع 
الشيوعي الذي ( يستحيل الدفع به الى أمام دون التطور الشامل للانسان نفسه . فانه 
من غير المستوى العالي لاثقافة والتعليم والوعي الاجتماعي والنضج الداخلي للنساسء» 
يستحيل بناء الشيوعية بقدر ها يستحيل دون القاعدة الادية والتكتيكية الناسبسة لها » 
(العبارة الاخيرة المابين الاهلة منفولة عن وثائق المؤتمر ال 16 للحزب الشيوعي السوفياتي» 
الطبعة الروسية 1۹۷۱ »> ص 898 ) . 

(0) تظهر هذه الواقف .ب بخاصة ‏ علد كراتشكوفسكي وبارتولد . 
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ب اي ابن سينا ب بعادي اللاعقلانية . ويقول بوخوقسكي ان اين سينا قد 
احدث تعديلا في مفهوم « الصورة ١‏ الارسطية جعلها تتضمن البدا المادي في 
تفسير النفرد ( الجزئي ) . ذلك الى جانب كون الفلسفة السينوية تعترف 
بسرمدية العالم؛ وهذا مما يخفف من أثر العناصر اللاهوتية والمثالية التي يتكون 
منهنا تعليمه الخاص بمسالة النفس .ثم يؤكد بوخوفسكي أن ابن سينا قد 
عالج قضايا النطق بطريقة مستقلة عن ارسطو ٠ )1١١‏ 


- لؤرخ الفلسفة السوفيائي تراختن برغ كتاب سماه ‏ لمحة عن تاريخ 
اوروبة الغربية في القرون الوسطى » »؛ يكاد يكون نصفه وقفا على دراسة 
الفلسفة العربية الاسلامية . ومن الاستنتاجات الثي بصل اليها في هذه 
الدراسة : 


عن المعتزلة : انالمفهوم الرئيس عندهم هو مغهوم العقل٠‏ وان اعتقادهم 
بأن الله خالق للعالم خلقا مستمرا متجددا يؤدي الى القول بأبدبة العالم المادي. 
لان الاستنتاج الذي ينجم عن استمرازية الخلق هو انه اذا انتهى العالم انتهىالله؛ 
فلا بد اذن من الاعتراف بأبدية هذا المالم ليبقى الله. وهذا القول بيتئاسب مع 
الافلاظونية المحدثة من حيث قولها باستمرار فعالية الله في الكون للحفاظ على 
وحدة العالم ٠.‏ 


عن ابن وشف : يرى تنراختن برغ ان ابن رشد يفسر الله يأنه الدافع 
الاول فيلتقي مع قول ديكارت بأن الله مصدر الحركة . ولكن ابن رشد يقول 
بان الله مصدر للمادة في نهايتها لا في بدايتها ؛ اي انه يعتبر الله غابة لهاء على 
نحى اما يقول ارسطؤ حين بميز العلة. الفاعلة من العلة الغائية . فالله عنده ‏ اي 
ارسطو ‏ سنب نهائي» او هو الهدف لوجود المادة. ان ابن رشد بحاول تفسير 
المادة تفسيرا فيزبائيا ؛ اي ان المادة نشكل ذاتها » وتوجد الكائنات الحية 
بوساطة الحرارة ؛ فاذا زالت الحرارة زالت هذه الكائنات . وقد انتقلتهدذه 
الفكرة الرشدية الى الفياسوف الابطالي بترو بومباناري ۱ ۱٤٩٤‏ د ۱٥۲۴‏ 
الذي اعدم بتهمة كونه وشديا ؛والى الفيلسو ف الابطالي برنارديئو تيليريو 
٠١۸۸ ۱۵۰۸ ۱‏ ) الذي تبنى نظربة ابن رشد بان الحرارة سبب تحوال 
المادة الجامدة الى مادة حية . ان عقل العالم ‏ عند ابن رشد ب قانون ؛ وهو 
قانون ضرورة ...وهنا يتساءل تراختن برغ : هل عقل العالم ماهية. ؛ ام ليس 
بماهية ؟ . ثم بجيب : انه ليس بماهية عند ابن رشد © بل ضرورة ؛ لاله 





() بوخوق عي : ( الثراث الفلسفي لابن سيئا » ؛ مجلة ( قضايا الفلسفة ) » موسكوء 
المدد ه سلة ٠١١١‏ . 
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يفصل مفهوم العقل عن مفهوم الروح ا النفس ) ء فيقول ابن رشد ان العقل 
ملازم لكل اموجود . فالعالم معقول > لانه بخضعللقوانين . والله لا بتدخل 
في شؤون العالم ؛لان العالم معقول بحد ذاته ؛ بمعتى انه ضرورة ( سببية ) . 
هذا يعني ان ابن رشد ينفي مقولة الفزالي الظرفية . اي كون مقارئة وجود 
شيء لوجود شيء آخر »؛ ليست مقارنة سببية ؛ بل مقارنة ظرفية؛او 
منصادفة ؛ ثم تصبح مقارنة عادة . فقد اعناد الئاس ان يروا الاحتراق عند 
ملامسة النار للورقة مثلا ؛ فظدوا ان النار هي سببالاحتراق .. وف نظرية 


. الأعرفة بدو ابن رشد ماديا كذلك ؛ كما بقول تراختن برغ فهو اي ابن 


ابن رشد ‏ برى ان المعارف تكتسب بتأثير الاشياء المادبة على الحس. فاذا 
اضفنا ذلك الى قوله بأبدية المادة » والى كونه بعترف بموضوعية العالسم 
اللادي ؛ لم ببق لديا شك بماديته . ان العالم بتطور على أساس العقل. 
وهذا.موقف مادي ايضا لابن رشد . ولكنه بنتسب الى المادية الخاصة بالقرون 
الوسطى . اذ كان الماديون يصلون ‏ كما يقول الؤرخ الالماني لانفيه ب الى 
الحد الاتصى من الميارة في الخفاء افكارهم الحقيقية ؛ بحيث يطورون المادبة 
خلال اشكال من الدفاع عن الدين واللاهوتية . ثم يجد تراختن برغ مشابهة 
بين ابن رشد وهيغل في مألة حصر الله في « الفكرة العامة » . المشايمسة 
هنا من حيث ان العقل عند كليهما قانون ضرورة ؛ وان ذلك اعتراف بوؤجود 
الضرورة في العالم ؛ اي أن العالم معقول ؛ اي انه بجري وفق قوانينعقلانية: 
وفي هذه المسألة يعترف ابن رشد باستقلالية الادة ( العالم ) عن الوعي » 
اي موضوعلية وجود العالم . 


۲ - البرو فسنور ت . استكوفسكي » في محاضراته التي أشرنا الها 
سابقا عن تاريخ الفلسغة ؛ يقول ان الماركسية ترفضن القول بان ابن سينا 
وابن رشد وغيرهما من فلاسفة المرب لم بكونوا سوى مشائيين . فالواقع 
يؤيد رفض هذا الزعم ؛ لان فلاسفة العرب لم يقفوا عند تعليم ارسطو كما 
تلقوه » بل هم طو”روه . صحيح ان الارسطية كانت الاساسن في فلسفتهم + 
ولكنهم وجيوا التعليم الارسطي نحو المادية . 


عن منطق ابن سينا يقول ستكو فسكي ان البحث في طبيعة الاحكام » 
اؤ القولات المتطقية يعمد ملن المباحث القيمة عند ابن سينا » وان 'قيمة منطقله 
انه بعالج محتوى المقولات النطفية ؛وهذا من اصعب العالجات في الفلسفة . 
فهلو أي ابنسيئا ‏ يفصل » مثلا + في بحثه النطقي تفسير الحكم.اليقيني 
وتفسير الماهية »؛ ويحدد مقولات : الائبات والنفي ؛ والعمام والخاص » 
والامكانية وااواقع. وميتافيزيك ابن سينا مرتبط بالمقولتين الاخيرتين (الامكانية 
والواقع ) ..وفي حين كانت تسود فلسفة اوروبة القرون الوسطى نظريسة 


ب 188 سس 


واحدة » هي نظرية خلق العالم من العدم : كان فلاسغة المرب بعالجون كل 
قضايا العالم وكل شؤون الطبيعة . ولم يبدا الكلام في اوروبة على قضايسا 
الطبيمة ومعر فة ما هي الطبيمة ء الا بعد ان تعر فوا مؤلفات ابن سينا. 
فمن ذاك اخذوا يطرحون الاسئلة عن الحي والجامد الخ ... 


ويقول ستكو فسكي ان التحليل الا ركسي » اذ يستخلص دائما مستوى 
تلور العلم والفلسفة من مدى ما يكون عليه مستوى التطور الاقتصادي ءفانتا 
نستخلص تطور الفلسقة العربية في القرون الوسطى من مستوى الاقتصاد 
في البلدان العربية الذي كان » في عهد الفتوحات » بستوى اعلى من 
مستواه في اوروبة . ففي تلك المرحلة كان يزدهر عند العرب » الى جانئب 
الفلسفة ؛ كثير من فروع العلم . وهذا طبيعي » فحيث يزدهر العلم تزدصر 
الفلسفة . وربما كان التطور الاقتصادي الكبير في العالم العربي ؛بالقياس 
الى ما كان عليه الحال في اوروبة > هو الاساس لظهور التزعات الماديسة 
في الفلسفة العربية. 


؟ ب المفكر الالماني الا ركسي غير مانلاي ؛ ني كتابه « موجز تاريخ المادية 
في القرون الوسطى » الذي سبقت الاشارة اليه ؛ برى أن الفكرة المركزية 
في فلسفة ابن سينا ء هي فكرة القوانين الداخلية للمادة . وهو اي ابن 
بينا ‏ بحارب اإثالية الافلاطونية والتغيرات التي تعر"ض لها تعليم افلاطرن 
عند اقلوطين بالدرجة الاولى . كما بتغلب أبن سينا في فكرته تلك على قكار 
ارسطو بشأن الادة والصورة الني كانت قريبة من تعليم افلاطون . اذ كان 
ارسطو يعتتقد انه يمكن حل” قضية التشوء والتفير والفناء في الطبيعة 
بالفصل فكريا بين ١‏ صورة » الشيء و ١‏ مسادة » وجوده الخارجي . 
وبسبب هذا الفصل ينتج ان هتاك مجالا ماديا ومجالا قكريا ينقصل احدهما 
عن الاخر انفصالا مثاليا . ولكن 4 رغم ذلك ؛ اذا قورن تعليم ارسطو بتعليم 
افلاطون ؛ كان تعليم ارسدلو يعني تطوير التقكير المادي . وقد كان انتقساد 
ارسطر لافلاطون مقدمة للربط بين الاعتراف بمادية العالم والاعقراف 
بالطابع المادي للقوانين الطبيمية بالاقل . من هذه الناحية بالذات قان داع 
ابن .سينا عن صقاء آراء ارسطو ؛ بابرازه مادية التعليم الارسطي بشأنالمادة 
والصورة ؛ كان افضل من دفاع الابديولوجيين « المدرسيين » الاوروبيين في 
عمد الاقطاعية . فان « مدرسية » القرون الوسطى © وتوما الاكويني بالدرجة 
الاولى » وسمت ارسطو بالازدواجية المثالية » استنادا الى قصله الصورة 
عن المادة » في حيين انه اي ارسطو ب في ١‏ ميتافيزيقا » ( الفلسفة 
الاولى ) انتقد « افكار » اقلاطون ( المثل ) ؛وقد طوار رابه المعارض لافلاطون 
في كثير من دراساته . على ان أبن سينا استنتج امرا آخر ؛ هو أن ارسطو 
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اذا كان قد افترض وحدة المادة والصورة في ما بنتجه الناس > فيجب ان 
تكون عله الوحدة في الطيفة إنضا .ان هذا الإمجنتاج مجمل من ابن سينا 
ماديا . وذلك ظاهر ابضا في حله للقضايا التي يلنحسرف فيها ارسطو 
نحو المثالية , 


[] هذه الامثلة الدالة على الاتجاه الاساسي في دراسات الاركسيين 
للفاسقة العربية ‏ الاسلامية » لها اشباهها الكثيرة لدى العلماء والمستشر قين 
الماركسيين قي سائر بلدان اوروبة الشرقية وفي بلدان اوروبة الغربية وغيرهاء 
رغم ما نجدمن اختلافات بينهم في الاجتهاد او الرؤية أو اسلوب المعالجة» 
أو من تفاوث. في درجة الاطلاع على الصادر الاصلية لهذه الفلسفة »او قسي 
مستوى استيعاب النصوص والنفاذ الى دلالالتها الاسلوبية التقليدية . 
وقذ يكون منشا الاختلاف احيانا ما اشرنا اليه » قبلا ؛ من تغاوت في القدرة 
الابداعيسة على تحقيق الانسجام بين النظرية وممارستها في مجال التطبيق 
والتشخيص . غير ان الامر الذي يعنينا هنا ؛ بالاساس 4 هو ان مختلف 
الدراسات الماركسية ؛ في موضوع التراث ‏ يتفق مع الخط العام للتوجهات 
التقدمية والدمقراطية لحركة التحرر العربية في مرحلتها التطورة الحاضرة» 
ومع ايديولوجية القوى الطليعية لهذه الحركة . ذلك بعد ان كانت السيطرة 
الطلقة في مجال معر فة التراث للدراسات الاستشراقية الفربية التي يتعارض 
معظمها او يتناقض مع هذا الخط ليتوافق مع خط الفكر البرجوازي العربي 
العادي والممر قل لتطور الجركة التحررية والتقدمية العربية . 


ب ۱١‏ د 


0 ظهر لناء مما سبق © ان هناك واقعين في مجال دراسة التراث الفكري 
للتاريخ العريي : الاؤل > هو الواقع السلبي ؛ وهذا يعني الدراسات الشسي 
شواهت هذا التراث ؛ والتي جهلت او تجاهلت محتوياته التقدمية . والثاني؛ 
هو الواقع الابجابي . وهذا يعني الدراسات ذات المنطلقات الادية»والدراسات 
ذات الانجاهات التحررية . ان فضل الدراسات الايجابية بنوعيها كونها اسهمت 
في تصحيح المواقف غير العلمية من ترادا الفكري بعامة © والفلسفي منه 
بخاصة . ولكن المسالة الآن انه لم تاهر ‏ بعد دراسة تعالج هذا التراث 
ككل بصورة شاملة تأخذه في حركته التاريخية ؛ نشأة ونموا وتطورا » مع 
ربطبه في كل مرحلة بسمير تطور العلاقات الاقتصادية والاجتماعية وما يرائق 
ذلك وينعكس فيه من تطور المجتمع العربي ‏ الاسلامي ماديا وروحيا ؛ ضمن 
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سيطرة التفكير الديني والنظلم الاسلامية . لذلك لم يكن ممكنا لتلاك 
الدراسات استخلاص كلالمحتويات التقدمية والنزعات المادية للتراث في 
سيره التكامل هذا كما لم يكن ممكنا لها تحديد المراحل في تسلسليا 
النطفي التاريخي وني علاقاتها المعقدة بمراحل تطور الفكر الديني نفسه ٠‏ 
من مدنا اميم من الواحب ان نستخلص ضرورة القيام بدراسة » او دراسات؛ 
شاملة من هذا التوع وعلى هذا الاساس » تحاول استيماب التراث يكليته 
وبثرابط مراحله وتسلسلها » والنظر في قضاياه الاسس » لاستخلاصالوجه 
الاخر اللموس من محتوياته. 


لی لدى مؤلف هذا الكثاب أادنى ودهم بانه سيقدم الدراسة المطلوية تلك 
بشروطها الكاملة ؛ او بالمهم من شروطها . فان ذلك امر عسير المتال على 
جد فردي ختى في حالة اكتمال العدةة أثل هذا الجهد ؛ فكيف به حمن 
نكون الجهد القردي يفتقر الى الكثير مان مستلزمات هذه المدة 1 . 
نالواقع اذن ان هذا الكناب لا يزيد عن كونه محاولة اشبه بالمقامرة ٠‏ ومن 
الطبيعى ان محاولة بهذا القدر من الاهمية »على طريق لا تزل غير معي 7[ 
بد ان تتمثر بنواقصها واخطائها اكثر مما تتعثر بمصاعب الطريق ذاته 
وبمتاهاته . 


ان المحاولة التي يتقدم بها هذا الكتاب ؛ اذ هي تجيء كشكل من اشكال 
الاستحانة لتلك الشرورة الراهئنة » ضرورة دراسة التراث نتاريخيته 
الشاملة » وكتجربة موسعة لمارسة المنهج المادي الخاريخي على هذا الصعبد 
تحدد مهمائها في ضوء الخطط الاتي ٠‏ 


و دراسة الفلسقة العربية ‏ الاسلامية انطلاقا من كونها نتاج عملية 
ناريخية داخل حركة تطور الفكر العربي ذاته )١(‏ مرتبطة بحركة تطلور 
الجتمع العربي ‏ الاسلامي خلال القرون الوسطى + اي ان هذه الفلسفة لم 
تظهر. كنتاج عامل خارجي هو العامل الوحيد في انتاجها كما قيل ؛ وهر 
اقتباس فلسفات الشرق والغرب اليوناني ٠‏ 


؟ ‏ الكشف عما اهملته او الخنته دراسات البعض؛ اولم تستكمل 

الكشف عنه الدراسات الاخرى » وهو ما يحتويه التراث الفلسفي من E‏ 

نة 

رو نحدد دلالة هذه الكلمة ( الفكر العربي ) هنا بانها تمني النتاج الفكري الذي يتمثل 

بادب السسياسة والقوانين والاخلاق والدين والميتافيزيك + والفلسفة بالاخص » وكل ما 
يدخل في نطاق انتاج لفة المفاهيم » أو لفة الصور الخاصة بغئون الشعر دالادبا ٠‏ 
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تشدمية او نزعات مادية كالتي اشرنا اليها في ما سبق من هله المقدمة(!]» 
مع خراعاة كون هذه القيم وهذه النزعات ظهرت باشكال ليا طابعها التاريخي؛ 
فهي اذن تختلف عن اشكال القيم التقدمية والنزعات المادية في عصرنا > كما 
اوضحنا ذلك ببعض التفصيل من قبل (؟).ان هذه المهمة تتناول ب بالطبسيع ب 
فضح التشؤيهات التي تعرة"ض لها هذا التراث »© ونقد التفسيرات الوحيدة 
الجانب التي لم تنعمق جوهره ٠‏ بلاكتفت بتفير ظاهراقه تفسيرا مثاليا 
وغيبيا بمختلف اشكالها » مهملة اخذ هذه الظاهرات في اطار حركة الواقع 
التاريخي ؛ متجاهلة جذورها الاجتماعيبة (8) التي وضعت الفكر الفلسفي 
التراثي في مكانه الخاص من التعبير عن الواقع الاجتماعي في حركة تطوره 
الدائم ؛ وان كان تعبيره عن هذا الواقع يأتي بطريقة غير مباشرة ؛ نظرا لكون 
الغكر الفلسفي ‏ كغيره من الاشكال العلي! للوعي ‏ لسه قوانينه الخاصة 
وطرق تطوره الخاصة ؛ اي ان له استقلاله النسبي (؟) 


٣‏ - دراسة التراث الفلسفي من خلال القضصايا ا لمطروحة رفي التبراث ؛ 
لا.من خلال الشخصيات الفلسفية بذاتها ؛ مع الانتباه الى أن هناك جانبا من 
التذاخل بين القضايا والمراحل والشخصيات الفلسفية .. فقديجتل فيلسوف 
عظيم مرحلة بكاملها ؛ بل قد بحتل اكثر من مرحلة فسي تاريخ الفلسفة.. 
ولكن »-ماذا يعن الفيلسوف العظيم في مثل هذا الحال ؟ انه يعني ب في 
الواقع ‏ ان افكاره تجيء في لحظنهسا التاريخية كقفزة كيفية في طريق تطور 
الفكر الفلسفي البشري . غير انه ما من قفزة كيفية الاروقد ميد لها 
وحتمها نطور جرى خلال مدة معينئة » طويلة ام قصيرة . لذلك يمكن القول ان 





(1) ص ۴۷ من الكنساب 

۲ ص ۴۲ ۲۷ مسن الكتاب . 

() وصف ماركس واتغلز مثل هذا التعامل مع الظاهرات الفكرية المجردة من علاقتها بالنشاط 
العملي .. فهما يتولان ان هده التجريدات ا13 اخذت بذائها » وفصلت عن التاريخ الواقعي» 
لم تيق لها أية قيمة ( الايديواوجية الالمانية ‏ راجع الترجمة العربية لجورج طرابيشي:» 
دار دمشق 14573 »2 القسسم الأول ؛ ص ١؟‏ ). . 0 2 

١ )٤‏ يستخدم الوجوديون هذا الاستقلال النسبي للفلسفة »- قيُطالبون. بالانطلاق” هن . العالنم 
الداخلي الفلاسفة . والماركسيون بوافقون عاسئ ذلكا شرط ان لا بنظطر الى العالم. الداخلي 
كجوهر مستقل » بل كشكل خاص معقد من الانعكاس للظروف التي يعيش فيها الفيلسوف. 
أن محاولة النظر الى العالم الداخلي للقيلسوف على انه جوهر مستقل وفمقم لا مخرج 
منه ولا بدخله النور من العالم الخارجي, » تتبح-مجالا لبثاء ناريخ الفلسفة بشكل كاتني 
مخالف لواقع التعاقب الوضوعي للتيارات والتعاليم النلسفية الختلفة ؛ بحيث يصبح 
تاريخ الفلسفة شيئا هشا فابلا لانخاذ أي شكل كان وفق الارادات الشخضية . 


۱۵۹ 


كل فيلسو ف عظيم يقف على اكناف سابقيه من الفلاسفة وافكارهم © وآن لم 
يكونوا من العظماء » بل قد لا يكونون حتى ذوي شهرة . فيؤلاء هم المدامياك 
في عمارة نلفته العظيمة ‏ فاذا صح الوصف المجازي للفيلسوف العظيم بأنه 
قمة الهرم 4 فان القمة تكلون اعلى فأعلى كلما كانت قاعدة الهرم اضخسم 
واعر ض والفلاسفة الذيبن سبقوه » آي افكار هم ؟ هم هذه القاعدة . واذا 
حار أندمير الهرم الا قمته نقد ابقينا هلذه القمة شيئا تافبا سي | 
في الفراغ ١‏ من هنا كان الاسلوب. الافضل في دراسة التراث أن نراعي هذا 
التداخل الإاتعي بين القضابا الفلفية في مجراها الو ضوعي وبين الاهمية 
الاستثنائية:احيانا لبعض الشخدصيات الفلسفية ٠‏ 


ع تحديد مراحل الفكر العربي على اساس تطوره نحو الفلسفة . ولذا 
اقترحنا تحديدها بثلاث مراحل : الاولى ؛ مرحلة ما قبل النفلر الفلسفي ٠‏ 
وهذه تشمل عصر الجاهلية ؛ وبدء نشأة الاسلام وعصر الخلفاء الراشدين ٠‏ 
الثانية » مرحلة نشوء بذور التفكير الفلسفي في حركة القدريين ؛والجبريين» 
ثم الحركة الكلامية الممتزلية . وهذه تشمل العصر الاموي وقسما منالمصر 
الساسي . الثالثة » مرحلة نشاة الفلسفة كحركة مستقلة عن الفكر اللأهوني 
الاسلامي (علم آصول العقائد 4 اي علم الكلام ؛ وعلم اصول الفقه) . وهبذه 
تخد سائر عصور المجتميع العربي ‏ الاسلامي في العصر الوسيط ب 
هذا الاساس انقسم الكتاب نفه الى ثلائة اقسام » كل قسم منها يختص 
يواحدة من هذه المراحل الثلاث ٠‏ 

ه ‏ تحديد القدمات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية لنشأة البذور 
الاولى للتفكير الفلفي ؛ ولتشكل الفلسفة العربية ‏ الاسلامية بصورتها 
الستقلة عن اشكال التفكير الاخرى قي عصرها ٠‏ 


+1 دراسة حركة التفاعل بين العرب وسائر الشعرب التي دخلت جزءا 
عضويا في البنية الاتتصادية . الاجتماعية السياسية الثقافية المتكاملة 
لجتمع واحد هو ما نطلق عليه اسم المجتمع العربي - الاسلامي . لقد 
انتظمت هذه الشعوب الختلفة البيئات » جغرافيا وتاريخيا وقوميا وثقافيا ؛ 
ف تشكيلة حضارية واحدة ذات خصائص تاريخية جدبدة هي نتاج تلك 
الحركة التفاعلية الديناميكية النادرة الثال من حيث استجابتها لفعل قوانين 
الصيرورة بمقابيس عمقيئة وافقية لا نزال الدراسات الاتنوغرافية تختلف في 
تفسير ها . غير انه من الميكن أن تجد تفسيرا واقعيا لهذه الظاهرة 
التاريخية الكبرى في الانقسام الاجتماعي الذي كان يطفى غالبا على 
الاتقسام القومى . ذلك ان هذا الانقسام الاجتمداعي قد استقطب*معظلم 
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التناقضات الرئية المتحركة في ذلك المجدمع الجديد : بحيث كانت ند 

هذ ا 1 ااا في كشير من الحالات 2 حول الشراغ ب 
جبفتين مركزبتين : جبهة المتفردين بالامتيازات الاقطاعية من الارستقراطية 
لعربية لحاكمة والارستقراطية الحلية في البلدان المحكومة ؛ تقابلها 
بن التشررين بهذه الامتيازات والمضطهدين اقتصاديا واجتماعيا وسياسيا 
قافا بن جماهير المنتجين في الريف والمديئة ؛ احرارا وارقاء > علسسى 
ا القومية . تشهد بذلك جميع الالتفاضات والثورات في 
م اجزاء دولة الخلافة ٠‏ اذ كان بشارك فيها اناس تخثلف انتماءآتهم 
EE‏ 3 في حيان تتو شد او تنقارب انتماءآتهم الطبقية والايدبولوجية . 
i‏ اليه في ثورة الفرامطة والثورة البابكية وحركة اخسوان الصفاء 
ا . ان تمركز التناقضات واشكال الصراع التلاحري 
ري ا الاجتماعي اكثر من تمركزها في مجال الانقسام القومي + 
ak.‏ لام الاجتماعي ‏ السياسي الواحد ؛ قد سهثل عملية التفاعل» 
بتمديها : لعمقي والاققي ؛ الى حد كبير ٠‏ وليس يمكن فهم هذا الواقع الا 
: ذكر اساسه السكثاني ؛ الذي هو بذاته جزء من العملية التاريخية نلك. 
E O LAE‏ 
لني ASO‏ بسيطرة نظام دولة الخلافة » واستيطان هذه الهجرات» 
ودخول ستو طنین العرب في عملية الانتاج المادي مباشرة ؛ واتصهارهم مع 
هل البلاد الاصليين في حركة الصراع الاجتماعي كجزء في هذه الجبهةوتلك 
دو يدي هذا ا کی ا ئی ان ذاش ).يله مده ا 
ا : كاداة اتصال اجتماعي ‏ ثقافي وديني 6 في انتاج ثقافة 
م ورت ا و ا 
IE EE E EE E‏ بعد 
عن عدها المادبة وعن جميع المؤسسات الفوقية لهذه القاعدة مند السا 
سلطة التنظام السياسي للدولة العربية ‏ الأسلامية غن معظم الا اض 
الني جرت فيها عملية التفاعل الكبرى هذه . اس اي 


/ا ‏ دراسة دور المصادر الخارجية في تطور الفكر الفلسقفئ للتراث 0 

ا في هذا الو ضوع بدور على اصالة EES‏ ے 0-0 ان 
انتقارما لهذه الاصالة . وفي كلام سابق من هذه القدمة وضعنا اأسالة 
ا لي سياق عر" فن الواقف حيال تراثنا الفلسفي لدى المؤرخين 
ا لثراث من عرب وشرقيين ومستشرقين )١(‏ . أما موقفئا في 
نظريا وممارسة خلال هذا الكتاب ؛ فهو يقوم على النظر الى 





() ص )!)4 ۹-۸ 4 ۱۱1 !١0/‏ من الكناب . 
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المصادر الخارجية كمامل له ذوره الكبير في صيرورة الفلسفة ‏ التراث ٤‏ بل 
نقول اكثر من ذلك : اننا ننظر الى الفلسغة البونانية بالاخص كمصدراساس 
في هذه الصيرورة .غير اننا نر فضن القول انها المصدر الاوحد اولا » وانها 
المصدر المكو“ن ثانيا . فان العوامل الداخلية التي تزبط حركة تطور الفكر 
العربي - الاشلامي » ككل » بخركة تطور المجتمع العربي - الاسلامي : هي 
العوامل التكوينينة اساسا »> نساعدها العوامل او المصادر الخارجية . وهنا 
نعود الى عملية التفاعل » ولكن من جانبها الثقافي » لكي نتحدث هنا عن 
المعنى الجدلي ( الدياليكتيكي ) لهذه العملية في صعيدها الثقافي . فان 
جدلية التفاعل ليست وحيدة الجانب ؛ والا فليس هناك جدلية اطلاقا . تريد 
ان نقول بهذا الصدد ان تفاعل الثقافة العربية بوجه عام مع الثقانات الاخرى 
التي اتصلت بها » بدرجات واشكال متفاوتة من الاتصال ؛ لم يقتصر امره على 
تطوير الثقافة العربية وحدها » بل شمل اثره تطوير تلك الثقافات 
الاخرى ايضا . فهذا هو معنى دباليكيتيك التغاعل بدقة » وهذا هو واقع 
الامر الذي حدث تاربخيا بالفعل . ان ثقافات الشعوب التي انضوت الى دولة 
الخلافة العربية الاسلامية » قد افادت من تفاعلها مع الشقافةالعربي ةلهو ضا 
مزدوج النتائج : من جهة حرك حيوية الاصول القاديمة » ومن. جهة اخرى خلق 
لهدذه الثقافات تازيخا حديدا يستحيب لحاجات التطور الجديد لشعوبها . 
والشان نفسه بنطبق على الفلسفة اليونانية عند اتصالهنا بالفكر الغربي ب 
الاسلاني »> ولكن بشكل آخر . فهذة ت اي الفلسفة اليونانية ‏ افادت مسن 
هذا الاتضال او التفاعل افادة مزدوجة ابضاء اذ هي : ولا » عادت الى الصله 
بالعالم من جديد بعد عزلة انقطعت خلالها عن حركة التاريخ البشري بضعة 
قرؤن (1) ..وثانيا ؛ اكتسبت »6 بحضورها الجديد على بد العرب. في العالم ؛ 


حياة جديدة (؟) قطعت بها شوطا بعيدا عن حياتها القديمة في العصور 





(1) يمكن القول ان هذا الانقطاع يرجع الى العهد الذي اغلق فيه الامبراطور الروماني 
جوسننیان مدارس انينا الفاسفية ( سنة 14م م ) اذ لجات الفلسمفة اليونانية الى عزلتها 
في مدارس النساطرة في الشرق حنى خرجت من هذه العزلة عند بداية حركة اللقل 
المربية مند خلافة المنصور ( ۱۳۴١‏ ه / ٠)۷١‏ 

() الا نتفرد بهذا القول » بل, بقوله ايضا باحثون مثاليون وبرجوازيون امثال المستشرق الالماني 
كارل بكر . فهو يصف ( حياة تراث الاوائل » في .الشرق بأنها « حياة ثانية » لهذا 
التراث ( راجع بدوي : الثراث اليوناني في الحصارة الاسلامية » ص ه ) » وعبدالرحمن 
بدوي يذهب الى ابعد هن ذلك حين يبحث « دور العرب في تكوين التراث اليوناني' 
( بدوي : دور العرب في تكوين الغفكر الادروبي ؛ دار الاداب ‏ بيروت 3556| ٤ص ٩۲‏ ). 
وان كان منطاقنا يختلف عن منطلق هؤلاء الساحثين في فهم ١‏ الحياة الجديدة » للقلسقة 
اليونانية , 
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اليوثانئة والرومانية »الانيا هده اأرة حضرت في عالم تفيئرت فيه العلا قات 
الاجتماعية تغيرا نوعيا ؛ بانتقال هذه العلا قاث من كوتبا علاقاتعيوديةالى كونها 
علاقات اقطاعية . اي ان الفلسغة اليونانية صار عليها في عضر العرب 
الاسلاميين ان تعبر عن قضايا ومشكلات تختلف نوعيا ابضااعن القضاينا 
والمشكلات التي كان عليها ان تعبر عنها في عصرها القديم . ان هنا 
الحفور الجديد هو بذانه بشكل عملية تطوير للفلسقة اليونائية بالاضافة 
الى كونه عملية انبعاثلها من العزلة عن تاريخ العالم . لقد جاء هذا التطوير 
اختلف الثثافات اأشار اليها ؛ وللفلسفة اليونانية بالخصوص »؛ ثلبيةلحاجات 
العالم الجديد حينداك ٠‏ وهي حاجات موضوعيية لا ذاتية . اي ان التغير 
النوعي في العلافات الاجتماعية الى شكل اعلى مما سبق »© هو الذي اقتضى؛ 
بصورة موضوعية » ظهور اشكال للوعي الاجتماعي هي اعلى من اشكالها 
السابقة . فنحن نبني فهمنا لهذه الحاجات اذن على اساس مادي .1١(‏ 
بمعنى ان ظلر وف علاقات الانتاج الجديدة التطورة كانت تسبتلزم تشوء معارف 
عن الطبيعة من شانها ان تلبي حاجات تطور التشاط الاجتماعي المادي . وهذد 
المعارق بدورها آخدت تتطور ايضا جدليا كلما ازدادت ارتباطا عملينا بفذه 
الخاجات .+ والنتيجة الحتمية لتطور العلوم الطبيعية هي ءالزيد من 
فهم قوانين. الطبيعة وقهم العالم ككل على اساس مادي . ذلك ما يفسم بروز 
إلتزعات المادية في الفلسفة العربية ‏ الاسلامية بصورة. اجلى: واعلى: مما 
كانت عليه هذه النزعات للفلفة اليونانية. في حياتها الاولى القديمة . انهذا 
المغنى ‏ بالتحديد ‏ هو ما قصدناه بالقرل ان الفلسفة اليونانية اكتسبت» 
يتفاعافا مع الفلستغة العربية ‏ الاسلامية » حياة جديدة: ؛ايي تطورا. جديدا. 


بماك تحديد الخصائص المميزة للفكر العربي بمغهومه الاوسع. وهنا ننطلق 
متهجيا من مبداين : : 


أولهما ؛ اننا نعني الخضائص المكنشسبة تاريخيا . لاته ليس:يدخل في 
تفكيرننا او منهجنا القول. بخصائص طبيعية عرقية تميز تفكير شعب مان 
تفکیر شفنب خر او« جنس ٩‏ بشري آخر » والا انتهينا الى موقف عنصري 
عرقي اوا شوفيني : فاذا كنا تقول بأن للفكن الغربي خصائصه المتميرة » 





(و). نختلف يذلك عن اصحاب ١‏ نظرية العوامل » البرجوازية الثي نشات في اوائل القسرن 
العشرين > واشهر القائلين بها ١‏ ماكس فيدون » » وهي تنقي الدور الحاسم اللانتاج الادي 
في تطور المجتمع 6 وتعتبره منساويا مع دور سائر العوامل : الجغرافية »والبيئة الطبيعية» 
والسكان » والدين الخ .. 


- 


فانما نمني انه خلال مراحل تطوره ؛ مند اخريات الجاهلية وبدء نشأة الاسلام 
حتى نهابات الفرون الوسعلى ؛ اكتسب خصائص معينة هي في الواقع ب 
حصيلة تاريخية للسلة من التحولات ااتحركة في نوعية القضايا التي كان 
تطور المجتمع العربي ‏ الاسلامي ؛ خلال تلك الاراحل ؛ يطرحها على الفكر 
العربي لعالجتها والبحث عن الحلول لها بالطريبقة وبالمستوى اللذين 
يتناسبان طرديا مع تطور مستويات المعارف العلمية عن الطبيعة وعن 
العالم ككل . ان الاسباب الوضوعية لنشوء هذه الخصائص » بالرغم من ان 
فاعليتها تخضع لقوانين الآلية )١(‏ الداخلية لحركةتطور “الفكر العربي 
ذاته »ما كان بمكتها مع ذلك ان تجري هذه العملية الا بالعلاقة مع القوانين 
العامة لتطور الفكر البشري ؛ مرتبطة موضوعيا بالقوانين العامة لتطورالمجتمع 
البشري . ذلك ان فعل القوانين الداخلية لفكر شعب ما بعينه ؛ انما هر 
شكل من التحقق اللموس لفعل القوانين العامة ذاتها . على هذا الاساس جاء 
تحديدنا » في مباحث الكتاب » لخصائص الفكر العربي خلال نشوثها وتطورها 
من الابسط الى الاكثر تعقدا . 


ثانيهما » المبدا التصل بقضية تطور الفلسغة العربية ‏ الاسلامية بوجه 
خاص ؛ من حيث العلاقة بين خصائص هذا التطور والخصائص العامة لتطور 
الفكر الفلسفي بوجه عام » اي من غير تحديد الكان والزمان . فشحن تسلم + 
دون جدال » بالحقيقة الواتعية التاريخية من ان هذه الفلسفة ( العربية ‏ 
الاسلامية ) سلكت في تطورها مجرى معيئنا اضفى على هذا التطور خاصة 
متميزة تتجلى بارتباطه بتطور الفكر الديني الاسلامي من وجه ؛ وباستيعساب 
اشكال من التراث الفلسقي اليوناني والتراث القاسفي الشرقي من وجه آخر . 
ولكن » لا يمكن التسليم مع ذلك بمو ضوعة هيغل القائلة بان الفلسفةالشر قبة 
بعمومها كانت تدور في أطار خاص متفرد » بمعنى انها كانت منقطعة الصلة ؛ 
ضمن هذا الاطار ؛ باللجرى العام لتاريخ تطور الفلسفة خارج هذا الاطارءاي 
بالخصائص العامة لذلك التاريخ . ان النظر الشمولي الواقعي يكشف خطا 
هذه الموضوعة ؛ وبثبت ان كل فلسفة لا تخرج بتطورها الخاص 4 .مهمسا 
اختلفت عوامله وظروفه » عن دائرة الحتميات التاريخية التي تخص تاريخ 
تطور الفكر القلسفي بعمومه الزماني والمكاني . أعني بهذه الحتميات : ١‏ ل 
كون تطور كل فلسفة انما يحدث دائما بطريق الصراع بين الماديبة 
والثالية . ؟ ‏ وكونه بحدث دائما على اساس الصراع ايضا بينالدياليكتيك 
والميتافيزيك ( الوضع السكوني ) .  *‏ وكون طابعه ومستواه مرتيطين بالطابع 
والمستوى التاريخي لتطور المعارف العلمية عن الطبيعة . ؟ ‏ وكون التفيرات 





Mécanisme بن‎ 


ا 


الكيفية في تطور الفلسفة تسيق ‏ غاليا ‏ الانقلاياث الاجتماعية والسباسية. 
وهي ‏ اي التغيرات الكيفية ‏ تظهر في لحظاتها التاريخية لتصبح اساسا 
نظر يا لتلك الانقلابات . ه- وكون كل فلسفة لا تظلهير الا بشكل مقولات 
ومقاهيم » لان الفلسفة قمة التجريد بين اشكال الوعي الاجتماعي ؛ ولا بمكسن 
التعير عن ااتجريد الفلفي الا بلغة المثولات والمفاهيم ؛في حينن يظهر 
الفسن بلفة الصور )١(‏ . 


ان النظر. الى الفلسفة العربية ‏ الاسلامية » في ضوء تاريخ تطورها 
الخاص وفي ضوء الخصائص العامة المشنتركة لتطور الفلسفة ككل »© يؤدي بنا 
الى وضع العلاقة بين هذه وذاك في اطار العلاقة الدباليكتيكية بين الخاص 
والعام . فكما ان خصوصية الخاص لا تلفي فيه السمات المشتركة بين سائر 
مشخصات العام » بل تحققها وتؤكدها ضمن هذه الخصوصية ؛ كذلك 


شان الفلسغة العربية ‏ الاسلامية من حيث العلاقة بين خصوصية تطورهما 
وعمومية الخصائص المشتركة لتطور كل فلسفة . لا تقول هذا من الوجهة 
النظرية الحض » بل تقوله استنادا الى رؤية اافلسغة العربية ‏ الاسلامية 
هذه في حركيتها التاريخية ذاتها ؛ والى رؤيتها وهي ني مجاري الصراع 
الذي كان محكوما عليها ان تمارسه من الداخل مع ذاتها ومن الخارج مع 
خصومها المداقعين عن ابدبولوجية النظام الاجتماعي المسيطر . 


ان موضوعة هيفل عن تفرد الفلسفة الشرقية باطارها الخاض © قد 
استفلها الباحثون المثاليون والبرجوازيون المحدثون بتطبيقها على الفلسفة 
العربية ‏ الاسلامية ء لوضع هله الفلسغة في اطار من الخصوصية » الفلقة 
عن تاريخ الصراع الفلسفي بين المادية والمثالية . فالخلاف اذن في مسالة 
العلاقة بين « خصوصية » ترائنا الفلسفي.وبين الخصائص العامة المشتركة 
لتطور الفكر الفلسفي العالمي » ليس هو خلافا منهجيا واكاديميا بقدر كونه 
خلافا ابدیو لو جیا پالاساس . 





(1) تدل الاثار القافية للشرق القديم أن هذه الاثار ذات. طابعتركيبي, نمتزج فيها لغة الصور 
باغة المفاهيم ( الشعر بالقلسقة : عمر الخبام » العري مثلا .. ) . هذا الطابع التركيبي 
مما حمل بعفى الستشرقين الغربيين ؛ على الحكم بان الفلسغة غير موجودة في تلك الاثسار 
الثقافية الشرقية . لكن الامر الذي يحدد المسالة هنا هو هدى وجود المقولاثوالمفاهيم. 
وبما انثا تلحتظ في تلك الاثار اراء فلسفية تتخذ » رغم طابمها التركيبي »> شكل المقاهيم» 
فليس ما بمنع تصثيفها مع الفكر الفلسقي ٠‏ 
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هذا التراث الفلسفي الذي نضع الخطة هنا لدراسته : .ماهويكته 1.. 
أن له ١‏ خصوصية » تاريخية دون جدال؛ وان'اختلف. الراي ‏ كما سبق م 
ني ابعماد .هذه « الخصوصية » : هل هي منلقة الى حد الانقطاع عن الجرى 
العام لتاريخ الفنلفة ؛ ام هي تقع من تاريخ الفلسفة موقع الخاص من العام ؛ 
تندرج في اطاره وتحمل من خصائصه المشتركة ما تحمله كل فلسفة في كل 
مكان وزمان ؟. ولكن ؛ الى من تنتسب هذه ١‏ الخصوضية:» “٠او‏ الى اا 
تنتسب واتعيا » تاريخياءمو ضوعيا : اهي نتاج عربي فتسمى « فلسبفة عر بية.»6؛ 
ام.نتاج اسلامي من كل قوم فتسمى « فلسفة اسلامية ٩‏ ؟ . ثم ؛ ما معنى كونها 
نتاجا عربيا أو اسلاميا : هل معناه ان منتجيها عرب دما ونسبنا خالصا ‏ 
او ان السلمين من كل قوم قد شاركوا في انتاجها » ام ان المسالة تتجاوز 
هذا العنى من الانتماء البشري القومي » الى معنى الانتماء الفكري ‏ اللفوي + 
اى ان الذي بحدد انتماء هذه الفلسفة هو مضموتها نفسه والاداة 
التعبيرية لهذا الضمون؟. 


هذه الألة » بوضمها العام » مطروحة للبحث والجدل منذ اخذت 
الدراسات الحديثة طربقها الى معالجة هذا الثراث .. اما عند المتقدمين: مسن 
الأؤلفين العرب ؛ فيبدو ان المسالة لم تكن مطروحة اطلاقا » لاننا لا نجد 
في مؤلفاتهم وصفا معينا لفلسقة التراث ذاتها . وهذا يشير الى .انهم لم يكونوا 
يرون حاجزا بينها وبين تاريخ الفلسقة العام حتى عضرهم . ويبدو أن هلم 
النارة بقيت هي المسيطرة حتى عهسد ابن خلدون . فقد عبثر عنها ببراعة 
في قوله عن العلوم العقلية بانفا « طبيعية للانسان من خيث انه ذو فكر ء 
ذبي غير مختصة بملة » بل يوجد النظر فيها لاهل الملل كلهم ويستوون 
في مداركفا ومباحثها ؛ وهي موجودة في النوع الانشاني فنك كان عمران 
الخليقة » وتسمى هذه العلوم علوم الفلسفة والحكمة » )١(‏ . كل ما نجد عند 
التقدمين بعض التسميات لفلاسفة التراث؛ مثلتسميتهم ؛ «فلاسفةالاسلام» ١؟!‏ 





4 ابن خلدون : المقدمة . طبعة دار الكتاب اللبناني » بيروت 1۹١٦‏ » ص ٠ ۸1١‏ 

()) الشهرستاني في (١‏ الملل والتحل » جمل عنوان الفصل الرايع من الجزء الثاني هكدا : 
« المتاخرون من فلاسفة الاسلام ) . وآبن سبعين ( 717 .334 8 ) وصف الفارابي يانه 
د افهم فلاسقة الاسلام » ( راجع : اخصاء العلوم للفارابي » مقدمة عثمان امین ٢٤ص۲۸‏ ) . 
واستعمل: القنطي في «(اخبار الحكماء )» عبارة ١‏ حكماء الاسلام » » وهي العبارة التي جملها 
البيهقي اسما لكتابه الذي طبع في لاهور 1١١‏ باسم (( تثمة صوان الحكمة » ( راجع 
مصطفى عبدالرازف : التمهيد لتاريخ الفلسفة الاسلامية » ص 1۸ ) ٠‏ 


-5كا- 


والفزالي بسميهم « المتفلسفة في الاسلام »(().امااين 
خلدون فيسميهم « الننظار.من اهل الاسلام » (؟) . ولكن هذه التسمياث 
لا تدل على انتماء فلسفتهم ؛ بل لا تدل الا على انتماء أشخاصهم الى الجتمع 
الذي تكوآن تحت راية الاسلام. © وليس فيها دلالة على كون هذه الفلسفة تمثل 
المقيدة الأسلامية.. ولولا ذلك لما كان مصطفى عبدالرازق فهم من عبارة 
فلاسغة الاسلام » ان «هؤلاء المشتغلين بالفلسفة في ظل الاسلام؛ منمسامين 


“وقير مسلمين يسمون ‏ فلاسفة الاسلام » 6 ولا اضطبر” للاعتراف بان 


فلسفتهم تنسهى فلسفة اسلامية « بالمعنى الامطلاحي » (5) اي لا الى 
الديني ؛ مع انه كان حريصا على استخدام هذه العبارة لدعم تسميتها فلسفة 
اسلامية » بالمعنى الاخير . وهكذا شان تسمية الؤرخين المتقدمين للفيلوف 
الكندي ب « فيلوف العرببه » حينا وب ١‏ فيلسوف الاسلام #احينا آخر ؛ دون 
أن ينصدوا أن الكندي انشأ « فلسفة عربية ١‏ او « فلسفة اسلامينة » بمعنى 
الانتماء « الجنسي » أو الدبني ؛ بل كل ما قصدوه هو ما عبثر.عنه القاضي 
صاعد في قوله انه ١‏ لم يكن في الاسلام ( يقصد في البلدان الاسلامية ) من 
اشتهر بعلوم الفلسفة فسموه فيلسوفا غير يعقوب ( الكتدي:) » [(4). اذن + 
ليس في مو لفات المتقدمين ما بحدد « هوية “ فلسغة التراث . اما المتشرقون 
والمحدتون العرب فقد اتثاروا في هذه المألة جدلا لم بنحسم عندهم بعد . 
غير ان الجدل بينهم بنحصر .في جائب واحد من المسالة) هو ١‏ جنسية » هذه 
الفلسفة .اذا صح التعبير ل اي تحديد اتتمائها اما « للجنس » العربي:: او 
الى اكثر من ١‏ جنس » بشري في دولة الخلافة ؛ ولم بفكروا في تحديد هذا 
الانتماء على اساس مضوونه! الفكري وعلاقنة هذا الضسون بالوا تع 
الاجتماعي . فهم يذهبون في هذه المسالة مذهبين كلاهما وحيد الجانب : 
هذهب يقول انها ٠‏ قلسفة عربية » لانها مكتوبة باللنة العربية ؛ واخر يقسول 
انها ١‏ فلسفة اسلامية » لان اغلب ممثليها ليسوا من اصل عربي (5) . 
فالمسألة لدى كلا المذهبين تقف عند ظاهرة واحدة من الظاهرتين وتبقى 
الثانية مهملة كانهما غير موجودة ؛ او كانها ليت ذات شأن . ثم ان 


,5+ الفرزالي : «نهافت)» الغلاسفة » تحقيق تسليمان دنياء داز المغارف بمصر 21960 ص‎ )١ 

(؟) ابن خلدون : المقدمة » ص 8658م . 

(؟) مصطفي عبدالرازق : التمهيف .. )ص 9( . 

()) : القاضي صاعد الاندلسي : طبقات الامم , المطبفة الكاثوليكية ب بيروت1911ءص؟ه. 

(ه) داجع : عبدالرازق : التمهيد .: ص ۱۸ - رأجع عمان مين : ماله ( اصالة الفلسفة 
الاسلامية ورسالتها ) ( اعمال المؤتمر الفلسفي العالمي الثاني عشر » اللجلد .اءص| الم ) 
- راجع ايضا جميل صليبا : ١‏ بحث في الفلسفة الالهية عند ابن سنينا (الفرنسية)» 
ص )ەه 0ه . 
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المسالة نبدو 4 في هذا الخلاف : انها مسألة شكلية من حيث اللفة ؛وسطحية 
من حيث الانتماء الى هذا الاصل » أو ذاك من اصول البشر . انها ابعد من 
ذلك واعمق . فليست كتابة هذه الفلسفة باللفة العربية ‏ بمظهرها 
الشكلي وصورهنا العجمية ‏ هي المالة » وليست هي ايضا أن يكون أغلب 
ممثلي هذه الفلسفة من اصل غير عربي او يكونوا من اصل عربي ؛ بالعى 
السطحي البسيط لهذا النوع من الانتماء القومي . يل يتبفي النظر الى الامر 
الجوهري الذي يكمن.. اولاً ‏ في ان فلسفة التراث مكتوبة باللفة العرييسة 
دون غيرها » ويكمن ‏ ثانيا - في ان القيئن.يمثلون هذه الفلسفة بنتمون 
الى اكثر من لفة واحدة لاكثر من شعب واحد من الشعوب التي انتظمتها خلال 
القرون الوسطى دولة ‏ او دول مشتركة ؛ فارتبطت بالاسلام لا من حيث هو 
دين فحسب » بل من حيث تاريخيته اساساءاي من .حيث اصبح عنوانا لنظام 
اجسماعي تاريخي . فالموقف العلمي هنا يفترض الاخل بكلتا الظاهرتين من جبة 
اولى 4 والبحث - من جهة ثانية ‏ عن الجوهر الكامن لا في كل ظاهرة منهما 
على انفراد ؛ بل فيهما مجتمعتين في وحدة . قما هو هذا الجوهر الكامسن 
في وحدة الظاهرتين ؟ 5 


يجب النظر اولا في موقع اللفة العربية من تراثا الفكري بمعناهالاشمل ٠‏ 
وفي ضولة يتحدد موقعها من التراث الفلسفي ؛ بمعناه الخاص . ان 
كلفة ‏ ليست سوى اداة تعبيرية عن الوعي الاجتماعي في بيئة اجتماعية 
ناربخية معيتة . فهي ‏ بهذه الصفة ‏ اداة اجتماعية . صحيح ان اللغة تتكوان 
وتنمو ونتطور بقوانين آليتها الخاصة بها التي هي اكثر استقلالية مسن 
محتوى الفكر الذي تعبر هي عنه ؛ ولكن ذلك لا بعتي ان قوانين هذه الآلية 
الداخلية الخاصة باللفة تعمل بمعزل عن قوانين حركة الفكر وقوانين حركة 
المجتمع اللتين هي اداة التعبير عنهما . ان الامر على العكس ٠‏ فهي قاريخية؛ 
اي انها لا تنشأ وتنمو وتتطور خارج تاربخ الوعي الاجتماعي المعين الذي هر 
ايضا لا يتشا وبنهسو وبتطور خارج تاريخ المجتمع المعين . هكذا شان اللفة 
المربية بالتحديد : فبقدر ما كان الوعي الاجتماعي لدي المتكلمين بها 
يستوعب التحولات الاقتصادية والاجتماعية والديموغرافية منذ نداة الاسلام 
حتى استقرار شكل النظام الاجتماعي ‏ السياسي لدولة الخلافة » كانت هي 
اي اللغة العربية ‏ محكومة ؛ بالضرورة ؛ ان تستوعب ‏ في قاموسها وني 
فيلواوجيتها .تلك التحولات بطريقتها الداخلية الي هي أيضا E‏ 
تاريخيتها . ان النظر اليها من هذا الجانب يكشف انها كانت تتحرك بكل طاقاتها 
الفيلولوجية والتعبيرية لتتفجئر عن « معجمية " جديدة تشطلع بمهمة حمل 
الافكار التي تنتجها بلية العلاقات الاجتماعية العربية ‏ الاسلامية خلال 


- ۱۸ - 


العصر الوسيظ . ان قوانين حركنها الوضعيية ( الاشتقاق ‏ التحت » 
التعريب الخ .. اكانت تستجيب بطواعية لاحتواء كل اشكال الوعيالاجتماعي 
الملائم لتلك البنية . من هنا بحق القول ان ١‏ معجمية » اللغة العربية ونظامها 
الغراماطيقي الموروثين عن.عصر الجاهلية ؛ ليسا هما اللغة العربية التي تخمل 
لنا فكر التراث وفلسفة النراث : تلك لها بنيتهبا البسيطة اللتصقة 
بتاريخ اللجتمع العربي التبلى البسيط . اما هذه فلها بنيتها المركبة على مثال 
تاربخ المجتمع العربي ‏ الاسلامي الركب باكثر من معنى للتركيب + أي بجملة 
متشابكة متفاءلة من المركبات الاقتصادية ‏ الاجنماعية » والسياسية 
والثقافية والديموغرافية . وتؤكد كلمة « الديموغرافية » هنا » لان هذا 
المركئب البشري كان له دور تاريخي عظيم الاثر في عملية تطور علاقات الانتاج 
بخصائصها النمطية المتميزة تاريخيا » وفيعملية تشكيل الفكر ‏ التراث 
العبر عن البنية الاجتماعية لتلك العلاقات . ان المركب العربي ب الاسلامي 
الذي يشير الى تلك التجربة الناريخية المتكاملة من تفاعل الطاقات البشرية 
لشعوب عدة في ممارسات النشاط الاجتماعي والنشاط المعرفي ؛. قد اضغى 
على هذه الممارسات الشتركة لقوى الانتاج المادي والروحي (الفكري ) » سمات 
دة بيز يدعبا التازيئى: في حقل النلانات الاجتمائية وف قل الدمل 
لفكري معا ء كما تتميز ‏ في اطار هذا الشكل التار يخي - باللفة المستركة 
التي استوعبت نتاج تلك التجربة بقدرة نكاد نقول خارقة . ان هذه اللفة 
المشتركة ( اللفة العربية ) قد اتصهسرت في بنيتها الممجميسة والفيلولوجية 
والغراماطيقية وفي بنيتها التعبيرية ؛ مجموعة من العلاقات هي حصيلة 
تاريخ ذلك التفاعل الصاخببتناقضاته الكثيرة التنوع؛ والكثيرة التعقد. ولكنه 
التفامل الذي وجد الاطار لوحدة تلك التناقضات » على الصعيد الفكري » في 
مارات الفكز الفاسفي:توجه امن . ذلك يسبب من كون الفكر الفلسفي هو 
اكثر اشكال الوعي الاجتمامي مقاربة للنظر في معضلات الكون والمجتسسع 
والفكر من منطلقات ومواقف لا يمكن فيها. الخياد ازاءما يجري ي اماتخ 
لخارجي من تناقض وصراع . أن ما نسمبه الفكر العربي الاسلامي الفلسنفي 
كان هو ذلك الاطار لوحدة التناقضات في المجتمع العربي ‏ الاسلامي مسجلا 


بهذه اللغة المشتركة ؛ بكل ما تحمله من حصيلة تاريخ التفاعلات التناقضية في 
ذلك المجتمع . ان العلاقات الداظية لهذا الفكر نشأت في نطاق' تصوراته 
لفاهيم الاسلام الكونية والاجتماعية » وتطورت في نطاق استيعاب هذا الفكر 
لحركة الصراع بين هذه المفاهيم نفسها يوضعها المجرد وبصورتها كمبادىم 
مطلقة وثابتة ؛ وبين الممارسات العملية في مجال العلاقات الاقتصادبة 
با امیا التخرلة. وفي وسط هذا الصراع ذاته تحولت تلك المجموعة من 
لعلاقات الداخلية للفكر العربي ‏ الاسلامي الى اشكال ابديولوجية ؛ تعبيرا عن 
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التمثثل الناضج لحركة الصراع هذه في مستواها الفكري . ويمكن أن نخدد بدء 
التجليات الاولى لهذا التحول بالظاهرة امسماة ب « القدرية » والتفاعلاتالتي 
احدثتها هذه الظاهرة في الاوساط الفكربة والاوساط « الشعبية » المناهضة 
آنئك لحك الامو بين ولابديو لوجيتهم القائمةعلى الجبرية. ثم اخذت هذهالتجليات 
تتبلون مرحلة مرحلة : وجدت شكلها المتطور اولا في فكر العتزلة » ثم وجدت 
اشكالها العليا في مجالين متوازبين : الفلسغة » والتصوف الفلسفي . وخلال 
ذلك برزت عند« اخوان الصفاء » بشكل خر تتداخل فيه معالم الفلسفة 
ومعالم التصوف الفلسفي على غير انسجام واضح . 

أن الاستنتاج الذي نريد ان نستخلصه من كل ذلك هو الاتي : لم تكسن 
اللفة الغربية اداة خارجية. لحركة كل هذه العمليات الفكربة س الايد بو لوجية» 
بل كانت عنصرا حركيا من عناصرها الداخلية . ذلك ان هذه اللغة » خلال 
تَمزسينا بالتعامل مع كل الظاهزات المادية والروحية ( الفكرية ) لمسيرة العرب 
باسم الاسلام في العالم الاسيوي والافر يقي حتى العالم الاوروبي. ؛ قد حملت في 
بنيتها الجديدة المتطورة » ابعادا فكرية لكل تلك الظاهرات ٤‏ بحيسث 
اصبحت مملما حا من معالم التاريخ المشترك لمختلف الشعوب التياندمجت 
في المسيرة ‏ موضوعيا ‏ واسهمت في صنع هذا التاريح وقي صنع تراثه 
الفكري بمنا فيه من تراث فلسفي . 


لنا نجد ؛حتى الآن ؛ تحديدا وجفيا مكثئفا ليذا التاريخ الشهرك ادف 
من .وصفه بالتاريخ 'العربي الاسلامي .. فليست كلمة « العربي ».فيه تغنسي 
الانتماء بالدكم والتسب الخالصين ؛ لان هذا النوع من الانتماء اضبح في العالم 
شيئًا خارج التاريخ ؛ بل تعني الخصائص التاريخية التي تنسب للاشكال 
الحضارية النائجة عن مسيرة العرب تلكوتفاعلهم خلالها مع جملة منالشبعوب 
شارکتهم صنع هذه الاشكال وصئع تاريخها الكامل . من:هنا تكون كلمة 
(«الاسلامي)) في وصف .هذا التاري تعبيرا عن هذه المشباركة ذاتهاء واشارة الى 
هذه الشعويه ذاتها. ولذا بتحدد محتوى الكلمة ( الاسلامي )بدلالتها الحضارية؛ 
لا بدلالتها الدينية ؛ من حيث ان إصناعة هذا التاريخ المشترك هي نتاج بنية 
اجتماعية مركبة متكاملة ارتبط وضعها السياسي .والحقوقي والتشريعي 
بنظام دولة الخلافة الاسلامية وبالاسس الادية الاقتضادية لهذا النظام . ولم 
يكن نعي هذا الارتباظ قط .ان الناس الذبن يؤلفون مجتمع دولة الخلافة 
هم بالضرورة مسلمؤن من حيث المعتقد . فانه من العرو ف.تاريخيا أنه كان فيهم 
من يدينون بمعتقدات اخرى كثيرة : مسيحية + ولهودية » وصابئية » ومزدكية 
وغيرها .' فالوصف ب« الاسلامي »'هنا:لا شير الا الى المدلول الاجتماعي ‏ 
التاريشي ٠»‏ 
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اذا كان التحديد الوصفي الوحيد »حتى الآن » لهذا التاريخ هو انه عربي 
اسلامي بامعنى ذاك » فان تراته الفكري بمختلف اشكاله ؛ هو بالضرورة عربي 
اسلامي . حتى لفة هذا الثراث ؛ وفقا لتحليلنا السابق ؛ همي عربية - 
اسلامية . وهنا نكثشف فلسفة التراث عن « هويتها » الوا قعية ‏ التاريخية. 
فهي ليست عربية صرفا » وليست اسلامية دينية ؛ وليست اسلامية تاريخية 
صرفا . هي فلسغةعربية ‏ اسلامية بالفهوم السابق الذي توصلا اليه . ذلك 
ما التزمناه في هذا الكتاب . 


ب ۷“ 
أبوسلوم العتزلي 


السسمالاول 
ما قبل نشوء النظر الفلسفي 


ب الا سم 


الفعسر الأول 


في الجاهلية 


الجا هلية بين مرحلتين 


~0 


1 الاطار التاريخو البحث 


اذا كنا ندخل عصر الجاهلية:(١)‏ في موضوع بحثنا »> كنقطة ابتداءة 
فأن المنطلق المباشر لدذلك هى محاولة استجلاء الاصول الاولية التاريخية 
للاشكال التي عبر بها سكان شبه الجزيرة العربية عن نصوراتهم .لظاهرات 
الكون والطبيعة وعن علاقاتهم الاجتماعية واوضاع حياتهم. وهنئ هذه الاشكال 
التي تكونت ‏ منها المعالم الاولى لما قد يجوز ان نميه الفكر العربي او الثقافة 
العربية في مرحلة ما قبل الاسلام من تاريخ العرب . ان نقطة الابتداء هده 
ستساعدنا في رؤية المسار التاريخي لهذا الفكر منذ بداياته ؛ لتكون هذه 
الزؤية اساسا لتكوين فكرة شمولية 4 في ما بعد » عن وجوه التطؤرات التي 
سيور بها هذا المسار عبر الكثير من التقطعاث او القفزات او التحولات في 
تاريخ العرب بعد الاسلام 8 

غير ان هذا المنطلق المباشر لادخال عصر الجاهلية في موضوع بحثننا » 
يسنتلزم بالغرورة منطلقا اخر غير مباشر . نقول : بالضرورة . لان هذا المنطلق 
غير المباشر هو الرجع الاساس في محاولة الاستجلاء الفكربة او الثقافية . 
نعني به النظر في بنية الجتمع القبلي لشبه الجزيرة العربية ؛ وفي الاسس 
المادية المكونة لهذه البئية والاشكال والظاهرات التي تجلت بها خلال العصر 
الجاهلي . ولكن الكلام على هذه البنية واسسها المادية واشكالها وظاهراتها » 
انما بتحدد هبا تحدود التاربخ الذي ينطلق منه مسساز بحثنا في هذا الفصل . 





(1) نسمية عم ها قبل الاسلام بالعصر الجاهلي » هي تسمية اسلامية استئدت الى الاية 
القرانية : ١‏ اذ جعل الذبن كفروا في قلوبهم الحمية ؛ حمية الجاهلية » ( سورة الفتح : 
» الآبية 11 ). وكامة الجاهلية ‏ كما ندل الآبة ب تشير الى مضمون اخلاقيساوكي» 
فليس المقصود بها اذن ممنى الجهلٌ المضاذ للمدرفة . بدل على ذلك ايضا ما ورد عسن 
النبي من ان آبا ذر عيتر امامه رجلا بامه » ففال ب اي النبي ت لابي ذر : انك أمرؤ فييك 
جاهلية » . وقد قسم الاسلاميون الجاهاية الى : جاهلية اولى قالوا انها التي ولد فيها 
ابراهيم » وجاهلية نانية قالوا انها القريبة من الاسلام وولد فيها النبي محمد |( راجع 
جواد علي : المفصمّل في تاربخ العرب قبل الاسلام » بيروت 1558 © ص .14 ٠1)‏ 


(=P) ۷ 


ذلك ان تاربخ المرب قيال 
. ة الأاخ ة مم العصر الحا . ذلك ان تاريح 2 
وهو تاريخ الرحلة الاخيرة من العصر ال 8 يكون متفقا عليه بين ار خين 
الاسلام يتالف من مر حلتين رئيستين ٠‏ ويا 0 “التاريخي لبحثنا هنا » 
الباحثين ان حدود المرحلة الاخيرة. > الي بوي ر ار لاد ٠‏ 
لا تبعد في زمن الجاهلية الى ما قبل القرنين ٠‏ الخامس وال با يي ر 
Ye‏ المؤلفات التاريخية والدراسات الاستشراقية وغير ان : 
التي عنيت بتاريخ شبه الجزيرة في الفترة التصلة بظهور اا ا اشاش 
iF‏ الفترة ضمن هفين القرنين . ان هذا E‏ 5 
ذكر حقيقتين كدليل على هذا الاساس : 
واقعي 8 وريما 2 ل 


ا ف 
الاولى : ان الشعر الجاهلي الذي لا يزال يعد المصدر الاوثق لدراسة سي 
0 ډڍي | Ty‏ و 0 خمسین 
الفعرة » لم يعزف مودي ا ا ن اة رة ان تة في 
قا الاسلام )١(‏ . ان هذه الحقيقة ذات صغة تاريخية جديرة ان 9 
الرعلة التي نحن بصددها . ذلك ان هذا الشعر 6 پيا يحمل سني ود 
تحديد د ان ھا مايل 
اف وعلاقات وصفاث للاشياء ومن نظرات الى العالم . بتطبق . 
ا نه عن الحياة العربية القبلية في الفترة الاخيرة من العصر 1 7 
رحد في انعكاسات عما كشفته الوثائق الاثارية وكتابات المؤرخين 0 
00 الكلاسيكيين من اشكال الحياة الجاهلية القديمة او ما 0 اقل 
ليلا 3 3 ر 
00 الخا اميلادي . واذا كان من الصحيح القول بأن الاشك : ا 
5 بها الشعر الجاهلي المعروف لدينا حتى الان ؛ تنبىء عن نار طويل 
رت به هو ايند من الزن الي پر جخ البه اقدم شتتر چاغاي ومسل ين يم 
4 ا ايها القول بان غدم وَصَول ما :هو اقدم 0 ْ م 
ب علاقة تاربخية لها حدودها الزمنية بين هذا الشعر ي نعرفه والفترةالنى 
على بها الاسلاميون عناية خاصة من تاريخ العرب قبل الاسلام . لذا يمكسن 
قياس هذه الفترة زمنيا بمقياس زمن هذا الشعر . 


اما الحقبقة الثانية » نبي حاصل القارنة بين الظاهرات el‏ 
الاجدماعية في شبه الجزيرة خلال القرنين الخامس والساذس وبين عسللة 
الظاهرات فى ما قبل ذلك . ان هذه المقارنة » استناذا النى 0 
العا يخية » نضع فارقا في انماط تلك الظاهرات بين المرحلتين . ويمكن تصور 
ار بحي ١‏ 
هذا الغارق على النحو الاتي : 


» كان سود مجتمعات شبه الجزيرة 
خلال القرنين الخامس وااسادس ر ھا ا 
نظام الترابظ القبلي الذي يقسم السكان الى وحدات من القبائل بنتظم كل 





٠ 4 3 :‏ 
) احمد امين : فجر الاسلام » مكتبة النهضة المصرية » طالم سثة ۱١١١‏ ٤ص‏ 
) بين : فج : 


— ۷ - 


ويحدة منها رابط النسب في الغالب ورابط التحالف احيانا ؛ مع استقلال هذه 
الوحدات بعضها من بعض ؛ ومع فتندان المؤسسات السياسية الجامعة بينها » 
وعدم اعثراف الواحدة منها بسلطة من خارج القبيلة . ومن جهة اخرى > كان 
اماد تربية الابل وسيلة رئيسة للعيش والانتاج لدى غالبية القبائل ؛ اضافة 
الى كون بعضها يعتمد الزراعة حيثَما نتوافر اسبابها الطبيعية ؛ كما في اليمن 
وحضرموت وسواحل عمان وبعض مدن.الحجاز ( الطائف ؛يثئربوما حولها ) : 
وكما في اليمامة والواحات . لذلك كان طابع الترحل الملازم الحيآة البدوبة 
هو الغالب ؛ وطابع الاستقرا اد اللازم للحياة الزراعية هو الاثل . هذه الاوحة 
سثرى © في ما بعد 6 ان عوامل جدبدة ستحدث فيها تغييرات تؤدي الى 
تفكياك نسسبي في نظامها. ولكن هذه التفييرات لا تنفي الطابع الاساس للمرحلة 
التاريخية ككل . 


اما قبل القرنين الخامسس والسادس » فان العطيات المتوفرة للباحثين 
والانارييين والمؤرخين في العصور الاخيرة )١(‏ 4 تقدم دلائل لا تدع مجالا 
للشك في ان اقساما. من شبه الجزيرة ( الاقسام الجتوبية بالاخض | عرفت 
مستوبات متقدمة نسبيا منتطور الزراعة والري الاصطناعي والنشآت العمارية 
والمؤسسات السياسية ١‏ الدولة ) وشكل تقسيم الفمّل ( انقسام السكان الى 
زداع ومربي ماشية ومضاع حرفيين ) . وقد شهد القرن الخامس بقايا من 
هذه الظاهرات في حالات التدهور ()) ٠‏ ويبدو ان انفلز كان قد ظفر © في 
منتصف القرن التاشع عشر * ببعض تلك العطيات حين قال في رسالته الى 
مار کس ١‏ المؤرخة في 26 مابو 1408 ) ؛ « يبدو ان العرب » حيثما و'جدوا 
وجودا خحضاريا في الجنوب الغربي » كانوا شعبا متمدنا على نحو ما كان 
المصربون والاشوربون الخ . تدل على ذلك منشاتهم المعمارية ١ )۴( . ١‏ 





1 توفرت هذه المعطيات بفصل بعوث الحفريات الاستكشافية ومؤلفات الرحالين الاوروبيين 
في الفرئين التاسع عشر والعثربن وما بين الحربين العالميئين في هذا القرن بخاصة » 
اضافة الى مؤلفات اللؤزخين اليونان والرومان الكلاسيكيين والؤرخين الاسلامييين في 
القرون الوسطى ٠‏ ان هده جميعا تضع امامنا لائحة من المكتنشفات والاخبار دل | على 
حضصارة اليمن القديمة » كالنقوش الكتابية على الحجر والعادن والاثار العمارية والسدود 
( داجع السيد عبد العزيز سالم + تاريخ المرب في العصر الجاهلي » دار النهضة العربية» 
بیررت .1۹۷ ؛ ص 1 )٥١‏ . 

0) نشير بذلك الى الدولة الحميرية اللانية التي, تاسست في نهاية القرن الثالث واخذت 
تتعرض للنصدع مند غزو الاحباش اليمن سة ۲٠١‏ م2 لم سقطت نهائيا سنة ٠٠١‏ م (اللرجع 
السابق » ص ٠١۲ - 1٤١‏ ) . 

(۲) مارکس ۔ انفاز : اللؤلفات » الطبعة الروسية ۲ 2 المجلد لم؟ ٤‏ ص .11 . 


- 1 


: إنقطاع تاريكو‎ - ١ 


ان هذا الفارق بين المرحلتين يكشف ان تاريخ العرب قبل الاسلام تعرس 
لحالة من الاتقطاع التاريخي في حركة تطوره ربما كان ليا امثالها في مراحل 
ا ايشا 7 ومن ارجح ان مقل ها الآنققلاع مدر : امنا عند منمطفات 
التعاقب بين الدول التي عر فها التاربخ في القديم » ما اندثر منها وما بقي له 
اثار تدل عليه كدول : المعيشيين ١‏ .۳ .ق م e)‏ والىسبليین | .^ 
١١0‏ ق.م) 4 والقتبانيين )١(‏ » والحميريين ٠٠١١‏ ق. م ۵ه م | واشا 
من اثر الصراع بين هذه الدول من جهة © وبينها وببن؛ الدول الخارجية باشكال 
متنوعة © من جية اخرى ؛ (؟] . واذا كان الؤرخ المستشرق السو فياني بليابيف 
لا بجزم بمعر فة «الاسباب ‏ المادية والروحية ‏ التي عملت غلى تأاخر الحضارة 
اليمنية وزوالها في انناء الفترة السابقة لظهور الاسلام فيعهد الاوك الحميريين 
بين ۲.۰ و٥۲٥‏ للميلاد » (؟) ؛ قانه يقدم هو لنا.؛ اضافة الى نما تقدمه سائر 
المصادر والراجع (]) » مفتاح هذه المعرفة التي يمكن ان تصل بنا الى حا الجر 
بأن الاسياب الرئيسة للقطع النسبي في مجر ىعملية التطور؛تيدا بما ادت أليه 
احداث الغزو الاجنبي واحدآث الصراع الداخلي من اختلال في سيطرة 
الحمير يجن على الطرق التجارية الكبرى ؛ واختلال في رعابتهم سد مارب (دا 





1) الدولة القتبانية عامرث كلا هن الدولنين : العيئية » والسبئية » وسقطت حوالي عام 
و ق.م. كانت عاصمتها في الموقع المعروف الان باسم كحلان في وادي بيحان قربا مسن 
باب المثدب ( راجع السيد عبفالزيز سالم : المرجع السابق » ص .11 4 الهامش ٠, ) ١‏ 

)١(‏ صارع السسيئيون الدولة العينية ايام ضعفها حنى قضوا عليها » ثم خاضت الدواه 
السيئية صراعا داخليا مع رؤساء القبائل والامارات الطامعين بالسلضة وواجهت 
ثورات محلية عدة » الى جائب انواع من المراع الخارجي ؛ بدءا من سعسي البطالسة فيممر 
لاخنكار النجارة الشرفية + حتى التدخل الاجنبي في, شؤونها حين انهكتها الاضطرابات 
الداخلية واضعفثك وضعها الافتصادي » الى ان ففدت السيطرة على البحر الاحمر وسواحل 
افريقية وانتقلت التجارة البحرية الى ايدي اليونان والرومان . وكذلك شبان الدولة 
الحميرية . فقد واجهث حملة غزو رومانية عام 4؟ قلءم » واختلالا حبشيا عام .)5 م* 
كما واجهت تحول النجارة من مارب الى الطراق البحرية عبر البحر الاحصر واستثقار 
الرومان بالتجارة البحرية , اكل الك ادى الى اهمال ترهيم سد مآرب حتى تهدم وحصلا 
الهجرات وتخربت الزراغة ( المرجع نفسه : ص 1۴1 + 16١ ٢ 1١1‏ > 11۷ا 

6 ي. أء بليابيف : العرب والاسلام والخلافة العربية » ص ا ٠‏ 
علي : تاريخ العرب قبل الاسلام » بقداد .هكا - ۱۹۰۹ ۽ ج۲ »> ص ٠٠۹‏ 


()) راجع جواد 
هذا السدالى عهد ملك سيا 7 سمه على ينف ) الذي انشاء على فم واد 


(ه) برجع بناء 
ذنه في مارب عام ٩۵.‏ ق.م ( السيد عبدالمزيز سالم : ص 155 ) ٠‏ 


۸۰ 


E‏ امود الذي لتنظيم الري الاصطناعي طوال المام ولنطور الزراعة 
0 ف 0 الجنوبية من الجزيرة . فقد ادى هذا الاختلال الى انهدام 
/ وخراب الاراضي الزراعبة وقطع حركة التطور في هذه النطقة يهجرة 
و ى مناطق اخرى على اطراف الجزيرة : اذ هاجر الازد ( الفساسنة ) الى 
نواحي الشام ؛ وهاجر التنوخيون الى البحرين ؛ وهاجر الناذرة الى العراق ما 
ن لحيرة والانبار (1) . وهذا القطع هو العلامة الفارقة بين مرحلة الجاهلية 
الاخيرة ورا السابقة التي كانت تحمل من مقومات التطور ما يصلحان يكون 
ا ربا نحو تطور اوسع واعوق يشمل اقساما آخرى منشبه 


۳ - وحدة القطع والاستمرآرية : 


فر ان اتود القع ها پس نغ السكوني ١‏ اليحافيزيفي ) ؛ اي 
القطع الطلق ركه التطور في انحدى راعلا ف اليد في اللرسغلة اللاخقة من 
1 0 ي البدء المطلق ايضا . بل تقصد هنا مفهومه الدياليكتيكي» وهو 
ا القطع جزءا من خط الاستمرارية نفسها . ان فهم العلاقة 
ا ية على هذا النحو بين القطع والاستمرارية في حركة تطور المجتمع 
الشري + يرجم الى الاسام لماي لاوم الحركة ذاتها في الطبيعة والجتمع 
والفكر جميعا . وهو الاساس القائم على وحدة النناقض الداخلي لقانون 
الحركة . هذا.التناقضى الذي بتى عليه زيشون الا 
e‏ ا يشون الابلي ۸٩ ١‏ ى.م ‏ 5) 
ا ن لوجود لحركة ؛ استنادا الى ما ادركه ؛ بحق ؛ من الطايع 
ااتياقض التفكير في مسالة الحركة (۴] ؛ دون ان بستطع حل مشكلة هذا 
قض على الاسا سس الذي اعتمده الموقف الدباليكتيكي . فان الحركة » من 


(1) المرجع السابق : ص 16 

م ل ان الحركة غير معفولة » مع اعثرافه بان العرفة .الحسية نقضي بوجود 
لحر » ولكته لا بعترف بصحة المعرفة الحسية , اما الفكر ( المدرفة العقلية ) فيقع في 
التناقفي حين يفكر في الدركة . بمعنى انه لا يمكن التفكير فيها الا بصفاها التنافضية 
بين السكون والتحرك ( سي تقة معيئة في لحل ممينة تؤجد ولا نوجد ) وهلا يعني 
د ا ل وا تر ني اون اقداي الشكلي 
في التفكير بالحركة . ولهذا هي الحركة ‏ غير معقولة » أذن هي غير موجودة . اوضع 
ون ملق تفكيرة هذا خلال براهيئه الثلائة الشهيرة باسم ( ابوريات ) : مثال السهم: 
5 خيلسي والسلحفاة »> ومثال تجزؤ مسافة ما اثناء قطعها الى الصاف غير متناهية ( راجع 
ذهب الابئة ِ البراهين في قصة الفلسفة اليوثانية ؛ احمد امين وزكي تجيب محمودء 
طا ١‏ القاهرة 1۹۴۳١‏ » ص )١‏ س ٤۷‏ ) 1 


1 . 


وجهة نخلر هذا الموقف ؛ ليس الخيار بين التفكير فيها كشيء متقطع فقط ؛ او 
كشليء غير متقطسم فقط ء اي الخي ر الاحادي الجانب ؛ 
بل هناك الخيار الثالث الذي ينظر الى الحركة انها عبارة عن وحدة 
التقطع وعدم التقطع معا . اما « السهم » الذي يتحدث عنه زينون » فانه ب 
بناء على هذا الخيار الاخير - يكون موجودا وغير موجود في النقطة العينة 
نفسها وفي اللحظة المعينة نفها . وهكذا في كل نقطة وكل لحظة على خط 
١‏ السهم ١‏ الزينوني .)١(‏ والامر نفسه يجري في مشال اخياوس والسلحقاة (1۴: 
فاو ان الحركة هي التقطع فقط ‏ كما كان يفكر زينون ب لكان افتراض عدم 
امكان اخياوس اللحاق باللحفاة صحيحا . غير ان فهم الحركة بكونها وحدة 
النقيضين : التقطع وعدم التقطع [ الاستمرارية ) + نجعل لحاقه بالسلحفاة 
ممكثا. 


ان هذا الفهوم الدباليكتيكي للحركة ينطبق على الحركة التاريخية لتطور 
المجتمع ؛ ولتطور الفكر ؛ بالطريقة نفسها التي ينطبق بها على الحركة في 
الطبيعة . فالتاريخ : تاريخ المجتمع وتاريخ الفكر كلاهما “ عبارة عن وحدة 
التفيرات الكمية والتغيرات الكيفية ؛ اي وحدة التقطع والاستمرارية في خط 
هذه التغيرات . اذن ؛ فهذا هو معنى القطع الذي قلنا انه حدث في تاريخ 
العرب قبل الاسلام بين المرحلة الجاهلية الاخيرة والراحل التي سبقتها . اي 
ان ذلك لم يكن من نوع القطع الطلق . فان.خط استمرارية التطور في المجتمع 
العربي لم ينقطع كليا » بل الذي حدث لا يزيد عن كونه جزءا داخلا في وحدة 
سياق هذا التطور الدباليكتيكية . والواقع التاريخي يشثبت ذلك . وهو اي 
هذا الواقع الناريخي ‏ بتجلى في ظواهر عدة من ظواهر المجتمع العزبي فسي 
امرحلة الجاهلية الاخيرة ؛ نلخصها الان بايجاز لكي نعود اليها ‏ بعد في 





)١(‏ لائبات بطلان الحركة تصور زيئون سهما ينطلق في الغضاء » وقال ان هذا السهم لا بد 
إن يكون في ابة لحظة زمئية » خلال انطلاقه » ابتا في نقطة معيتة » لانه لا يمكن ان يكون» 
في لحالة واحدة » موجودا في مكانين اثنين . واذا کان الهم قي كل جزه زمني ساكنا 
في لقطة بعينها » لزم ان يكون في مجموع الاجزاء الزمنية ساكنا ايضا » لان استمسرار 
السكون لا ينتج غير السكون » فلا حركة اذن ٠‏ 1 

(۲) وبطريقة اخرى حاول زيئون نفي وجود الحركة فتصور رجلا ( سماه اخيلوس ) يسابق 

ساحفاة » وافترض ان السلحفاة نقدمت الرجل عشرة امتار منف البدء » بتاء على ان شرعة الرجل 
تعادل عشرة امثال سرعة السلحقاة : حين بدا الرجل السير وقطع عثرة الامتار التاصلة 
بينه وبينها وجدها نقدمت مترا واحدا » اي عشر المسافة التي قطعها هو ؛ فلما قطع 
هذا اثر كانت هي قطعت عشر امثر ء فاذا قطع هذا العشر تكون تقدمت جزءا من ملة مسن 
المثر .. وبظلان هكذا الى غير نهاية دون ان يلحق اخيلوس السلحفاة . 
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معرض تحليل ينية الجنمع القبلي في نلك المرحلة : 


٠‏ عت ظهور علائم الانحلال في النظام البدائي » للانتقال من الاقنصاد 
الإنيعي الى الاقتصاد البضاعي؛ حتى التبادل النقدي ٠‏ ومن ابرز هذه العلائم : 
تقلص المشاعية البدالية > وظهور الللكية الخاصة لوسائل الانتاج . 


0 6ت بدابة تحول سلطة رئيس القبيلة عن اساسها القديم : وهو مراعاة 
التفاليد القبلية فقط » الى اساس جديد هو مراعاة الوضع الاقتصادى للرئيس 
الى جانب الوضع القبلي التقليدي , 1 1 


؟ ل زوال الوضع الامومي ١‏ الطوطمي ) )١(‏ في العلاقات العائلية وسيادة 
العلاقات الابوية ( البطريركية ) (؟) . 


ان خياب ا الظواهر لا يمكن س منوجية نظر المادية التاربخية ‏ ان 
يو جد في ممجتمع ما دون أن يكون مسسبوقا بتطور تاربخ الامد ق 
خلاله الراحل الضرورية للوصول الى ار حلة 0 ب 
التطور. اي ان وجود هذه الظواهر في مجتمع المرحلة الاخيرة للجاهلية العربية 
دليل مادي تاريخي على ان هذه المرحلة لم تكن من نوع البدء الطدق السبوق 
بالقطع المطلق عن المراحل التي سبقتها من تاربخ العرب قبل الاسلام؛ بل الواقع 
انها نتاج استمرارية في حركة التطور التاريخي جرت في خط واحد ؛ او في 
وحدة دياليكنيكية ؛ مع اشكال من التقطع > لا شكل واحد فقط . على أن هذا 
الواقع ليس مصادفة انفق حصولها في تاريخ العرب قبل الاسلام ؛ كشدذوذ 
عن القاعدة في تاريخ تطور المجتمع البشري ؛ بل كان ظاهرة حتمية من ظاهرات 
القانون العام لتازيخ المجتمعسات البشرية . نان هذا التاريخ 
لا نري في استمرارية مطلقة؛.ولا في قطع مطلق؛ بل في وحدة من هذينمعا. 


؟ دلالة االغة والشعر الجاوليين : 


اضافة الى الظؤاهر الاقتصادية والاجتماعية السابقة ؛ يجب النظر الى 
الاهمية البالغة لوجود لغة عربية وشعر عربي في الرحلة الاخيرة للجاهلية هما 
على مستوى متطور يكاد يتخطى مستوى النظام الاجتماعي القبلي في تلك 
Tolemism a)‏ 
Palernalism <p‏ , إن بعضى عادات الزواج واشنكاله قي الجاهلية الاخيرة يمكن ان 
تكون دلبلا على ان بلاد العرب عرفت في القديم نظام الامومة , 


ب ۸۳ 


المرحلة؛ بالرغم من كونهما ‏ اي اللفة والشعر ‏ بحملان انعكاسات امينة لختلف 
ظاهرات هذا النظام . وسنرى في ما يمد ان البنية اللفوية والصغات 
الفيلولوجية والبنية الاسلوبية للغة الشمعر والنثر الجاهليين نيالقرن الخامس 
والسادس للميلاد ؛ لا يمكن ان بتصور اللرء ‏ الا من وجهة نظر لا تاريخية ل 
انها كلها ولدت من نقطة الصفر في هذين القرنين . لفد ظير الاسلام في شبه 
الجزيرة فوجد اللفة المعبرة عن دعوته بمبادئها ونفسيرانها للعالم وتتريعاتها » 
حاضرة وقادرة على اداء كل ذلك : سواء بدلالاتها الابقة المباشرة.ام بالدلالات 
الجديدة غير المباشرة التي خضعت ؛ بطواعية مدهئحة »؛ لكل المضامين الجديدة 
في هذه الدعوة بكل ما حملت من مبادىء وعقائد وتشريعات . أي أنه وجد 
اداته اللغوبة والبيانية الناضجة لا للتعبير عن الظروف التاربخية التاضجة 
لظهوره فحسب ؛ بل للتعبير عن احتمالات الظروف التاربخية .الاتية بعبد 
ظيوره كذلك . ان اللفة القرآنية الرفيعة البيان حتى اعلى مستويات البيان 
العربي 6 هي احدى اهم ظاهرات الاستمرارية التاريخية لحركة تطور المجتمع 
العربي قبل الاسلام ؛ مع القطع الدباليكتيكي في خط هذه الاستمرارية نفسها, 
آن هذه اللئة الناضجة ليست ظاهرة لفوية مجردة ؛ بل هسي ‏ بجوهرها ب 
ظاهرة اجتماعية . وليس المتوى التطور الذي تجلت به ني لفة القرآن » 
سوى شكل من اشَكال الثقافة في عصر الجاهلية . فيل يصح ني العلمان 
تكون هذه اللقة وان بكورنهدآ البيانالفني الذي تؤديه شَعرا أو نثرا » نتاج قرن 
ونصف قرن من زمن ما قبل الاسلام 1. ان اللنطق. العلمي بر قض ‏ باطلاق 2 
مثل هذا الافتراض « اللاتاريخي » . هناك مفكر غربي يعجب كيف ان اللفسة 
العربية « سريعا ما اصبحت لغة علمية جامعة اختلف الشعوب التي كانست 
تنتمي الى الحضارة الاسلامية » ؛ وكيف انها «شكلت ببنيتها الخاصة بها يعض 
الظاهر الاكثر دلالة في الفكز الاسلامي . حتى المفاهيم اليونانية » اذ مرت عبر 
هذه البنية » تحمئّلت تفييرات عميقة » )١(‏ . أن النظرة المادية التاريخية الى 
هذه الظاهرة الهامة تفترض ان وراءها تاربخا طويلا استغرق قرونا عدة سبقت 
فترة ما قبل الاسلام . واذا كان القطع الذي حدث في خط استمرارية همفا 
التازيخ'الطويل » اكثر من مرة © قد اضاع على الاجيال اللاحقة معرفة حلقات 
لا تزال غامضة من تاربخ تطور اللفة العربية وتطور الشعر الجاهلي قبل القرن 
الخامس للميلاد » فان ذلك لا يفير شيئًا منالحقيقة الموضوعية التياشرنا اليها. 
فان عدم معرفة الشيء لا يدل على عدم وجوده . وستتكلم في ما بعد على 
الجائب التاريخي لشعر الجاهعلية وغيره من الظاهرات الثقافية . 





رن البروقور ١ا2‏ ”80 N.‏ : مكانة العلم والتكليك في الحضارة الاسلامية ( من 
كتاب « فلسفة الشرف والفرب ولقافتهما » » جامعة هاواي ‏ هونولو ۱۹۹۲ + ص ١۷۲‏ - 
4 ( بالانكليزية ) . 
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ب ظا هرات المجتمع الجا هلي 


ب 186 


أ الظروف الطبيعية والسكأنية : 


نقصد هنا الظروف الجفرافية والجيولوجية والمناخية واثرها في تحديد 
بعض الظروف التعلقة بالتوزيع السكاني القديم في شبه الجزيرة . لسنا نقصد 
بالطبع ‏ ان هذه الظروف الطبيعية تشكل عاملا مقررا في تحديد اشكال 
العلاقات الاقتصادية ‏ الاجتماعية التي ظهرت في مراحل من تاريخ تطلور 
الحياة العربية قبل الاسلام . ولكن لا نرئ ‏ في الوقت نفسه ‏ اهمال ما كان 
لهذه الظروف,من اثر مشارك في تقرير شكل تقسيم العمل قديما في بعض 
اقسام شبه الجزيرة ؛ وفي تقرير الاتجامات الاولية لمسار تطور الجتمع 
الجاهلي . 


في الو ضع الجفرافي لشبه الجزيرة يستوقفنا خلاف لدى الجفرافيي 
العرب الاوائل في تعيين حدودها الشمالية قبل الاسلام ؛ كما يغهم ي 
باقوت )١١‏ > ولكن اليمداني ‏ وهو من مؤلفي القرن الرابع البجري ؛ اي |( 
متقدم على ياقوت ‏ يقرر ان مجرى الفرات الاسغل حد ها الشمالي الشر قي 
وشواطيء فلسطين على البحر الابيض التوسط حدتها الشمالي الفربي (9) . 
فير أن بلياييف » من المؤلفين المحدثين ء رغم شكه في صحة تحديد الهمداني + 
لايشك في ان بادية الشام كانت في ما قبل الاسلام جزءا من شبه الجزيرة» 
وان الحدود السياسية بين الامبراطوريتين : الفارسية والبيزنطية 6 في 
الفرنين الخامش والسادس » كانت مرسومة على نحو يبقي الصحراء السورية 





(1) ياقوت الحموي‹ ۱1۷۹ - 1155 24 : ممجم البلدان » طبعة فستتقلد » لايسزغ 1855 
؟لاذما > مجلد 1١‏ ء ص ۷٩‏ . 


, 1 م ) : مختصر تاريخ البلدان ء ليدن 1444 » مجلد‎ 4)0  ( الهمداني › ابن الفقيه‎ il 
. صس۷)‎ 


لاما 


| بادية الشام ) في حوزة سكانها الاصليين : العرب )١(‏ : ولدىاين جوقل 
ما بؤيد هذا الراي (؟) . وربما تجد ايخبا لدی ابن خلدون تأبيدا للراي 
نفسه كما نفهم من قوله : ...١‏ وفي ما بين بحر فارس والقلزم جزيرة, 
العرب كأنها داخلة من البر في البحر ‏ بحيط بها البح ر الحبشي من 
الجنوب » وبحر القلزم من الفرب » وبحر فارس من الشرق © فيما تفضي 
الى العراق في ما بين الشام والبصرة على الف وخمنمئة ميل بينهما ٠ )١( ١‏ 

ولا خلاف ‏ بالبداهة ‏ على الحدود الاخرى لشيه الجزيرة أ فهي محددة 

طبيعيا بالبحار الثلاثة المعروفة المحيط الهندي او البحر العربي جنويا : 

والخلبج العربي ‏ الغارمي شرقا » والبحر الاحمر | القلزم قديما ) غربا ) . 

اما“ الأقسام الطبيعية لشبه الجزيرة ذانها فيي عند جغرافيي اليونان 

والرومان القدساء تختلف عنها لدى الجغرافيين المرب في العصر الو سيط . 

فد قسمها الاولون »> انطلاقا من الوضع السياسي للاد العرب في القرن 
الاول للنيلاد الى اقسام ثلائة : ١‏ ل القسم الصخري في الشتمال ؛ جتوب 
غربي باددية الشام حيث مملكة الانباطك . ب ل بلاد العرب السعيدة ( اليمن ) ٠‏ 
5 ل القسم الصحراوي حيث القبائل الغالبة عليها خياة البداوة () . أما 
الجئرافيون العرب فيبدو انهم بنطلقون من الو ضعالطبيمي اللمحض (الجيو لو جي 
وربما من الوضع الاقتصادي ايضا ؛ فيقسمونهاالى خمسةاقسام : تهامة » 
والحجاز » ونجد © والعروض » واليمن :. هفا التقسيم الاخيير ذكسره 
الهمداني (ه) وياقوت () واخد به كما يظهر' ‏ من تاخر عنهما ؛ بدليل 
ما ورد عند ابي الفداء من وضعه الحدود لكل من هذه الاقسام الخيسة 
نفسها () ويزيد ابن حوقل : بادية العراق * وبادبة الجزيرة ( بيان دجلة 
والغرات ) 4 وبادية الشام (8) ٠‏ 
تل شتت 


)0 ي . ١‏ بليابيف : العرب والاسلام والخلافة العربية »> ص ؟* ٠‏ 
(؟) ابن حوقل ( القرن الرابع الهجري ) : كتاب صورة الارض ء طبعة بيروت + ص 11 
tr‏ ابن خلدون : المقدمة » طبعة بيروت 1960 > ص ۷۷ ٠‏ 


علي : تاربخ العرب قبل الاسلام » ج ١‏ »> ص ١١۷‏ - السيد عبد العزيز 


())راجع جواد 
سالم : ص ٠ ٩١ - ٩)‏ 
ده) الهمداني ( ابن الفقيه 
() ياقوت : العجم ؛ مجلد ١١‏ ۽ ص ۷٦‏ = ۷۸ ۰ 
رب حدد ابو القداء ( 1۲ - ۷٣۲‏ ها / ۷۲ ۳۱ م ) هذه الأقسام هكذا : تهامة دي 
الجزه الجنوبي من الحجاز » نجد هي الواقعة بين الحجاز والعراق . الحجاز هي الادض 
الجبلية المتدة من اليمن الى سودية . العروضي هي ارض اليمامة وتمتد التى البحرين 


ر راجع بلیابیف : ص 086 
ده ابن حوقل : كتاب صورة الارض » ص ۲۹ ٠‏ 


) مختعر كناب البلدان » مجلد ١‏ » ص 17 ٠‏ 
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زفي مجال الوضع المناخي لشبه الجزيرة ؛ يرجع الامر الى وضمها 
الجترافي . فالمناح بختلف باختلاف اقسامها الجقرافة و انمسظم 
راضيها.بادية > كان الغالب عليها الجفاف ؛ وعدم انتظام مواسم الامطار 
س مدخ الاجتغاطر إبمياه الامطار في مجاري منتظلمة ودائمة . الاءان هناك 
معاطق ذات سرب خصدبة ومناخ معتدل 6.كاليمن وحفرسوت.لبي الجنوب,: 
وجبال الطائف قرب مكة ومدينة يثرب!( المدينة ) في الشمال 4 واليماة :فبي 
او من هنا اختلفت حياة السكان 'وتوعيدة اتقسنيم العمل .فلي 
اراحل الاولية . ففي الناطق الجافةسادت الحياة البدوبة غيرامستفرة حيث 
كسب العيش والانتاج يقومان على تربية اماشنية والترحل طلندا للمرامي 
أو سمية وتجمعات المياة غير الدائمة . وفي المناطق ذات الامكانات الزراحية 
0 الحياة المستقرة والمتحضرة حيث يعمل السكان في الزراعة » اضافة 
لى تزبية الماشية؛وحيث ظهرت صناعات استهلاكية: حر فية متلائمةمعحاجات 
الاستقرار الزراعي . وهناك مناطق اخرى كانت حياة السكان فيها نصف 
س ونصف مترحلة كمناطق الواحات حيث يجمع اهلها بين الاستقوار 
5 ا لزراعة النخيل وبعض الحبوب والخضار في نهايات الشتاء » 
وبين الترحل. ارعي اماشية ١‏ الأب بالإكثر ) في سائر الفصول . ,وين إدقبايت 
ا كان هؤلاء ببقون بعض افراد عائلاتهم في اماكن زراعتهم لحماية 
ازروعات الى أن بعسودوا في اوان القطاف:او الحصاد.. ان حياة هذا 
القسع.من عرب اليابية في هبه الجريرة بتكل جزم من بلي اريخية 
رة لامد جدا ۲ اتجويسل التو الى متحضريرنبمرتيطيع بالسييل لي 
Sega‏ “زى فيه فلكان افنبه الجزبرة العربية > 
في الم ا الاخيزة: » ينقلمون ئ عا للاخللافة يئه ضعي الاج وشائل 
اليش _ الى ثلاث جماعات : جماعة مستقرة تعمل في الزراعة ؛ وجماضة 
قير مستقرة لطلب العيش بالرجحل والرعي ؛ وجمامبة بين الاسبتقرار,والترحل 
نكل د بتاك من الخالة الثانية الادنى الى الحالة الاولى الاعلبى مسن 
ا ي أن كل؛ جماعة منهم .كانت في المرحابة.ذاتها تمثل طورار ممينا 
من البلوان الأولى لعي همان جلي الانسان » من بدء تمرسه بالسيطرة على 
الب لانتاج وسائل عيشه » ان يقطعها ليحقق ذه السيطرة بشكلما 
د فالارقى » وهو الشكل الذي ينتج.عن تطور العلاقة بين عمله الببدوي 
انيدي ) وعمله الفكري . ان هذا التفاوت في تطور الجماعات الثلاث كان 
' يزال من الظامَرَآتة المميزة لتبعية انتاج وسائل الميشة للعوامل الطبيعية» 
ي لعوامل الكان والمناخ ؛ وقي الظاهرات التي رَآفْقَت عمل الانسان قبل أن 
بتمكتن من الاستقلال عن التأثير المطلق لهذه العوامل + 


-145- 


؟ ‏ العوامل الاقتصادية الاولية : 


غير ان سكان شبه الجزيرة لم ببقوا اسرئ » بصورة مطلقة ؛ لهذه 
التبعية . قفي نهايات مرحلة الجاهلية الاخيرة بدات تظهر اشكال من ممارسة 
السيطرة وان ببطء وبحدود نسبية ‏ على الامكانات الكامنة في الموقع. 
الجنراني لبلادهم وني خصائصها الناخية وقواها الطبيعية . اننا نستطيع 
رؤية هذه الاشكال في مظاهرها الاتية : 


ت ا ىة الح اؤ 
١‏ الاستفادة من الاهمية التي بتمتع بها موقع شيه الجزيرة الجقراني 
كطر بق تجارية تصل اطراف العالم المعمور آنذاك بعضها ببعض . 


٣‏ ت تحوال هذه الاستفادة الى موارد خدمات متنوعة على طرق القوافل 
التحارنة © والى تبادلات تجارية قسر“ب خلالها التعامل النقدي ٠‏ 


۳ توفر اللروف بذلك لنمو" العمل الانتاجي وظهور الملكية الخاصة 
لوسائل الانتاج المتيسرة تاريخيا في تلك المرحلة ٠‏ 

؟ ‏ استخدام موارد المباه وقابلياث التربة حيث توجد همده ا 
للسقي الاصطناعي ولتنويع المزروعات ؛من الفواكه والحبوب والبقول ٤‏ اي 
لزيادة انناجية الطييمة )١(‏ . 

ه ‏ ظهور صناعات بدوية استهلاكية ل انتاجية بعال بعض لخاد 

الاتربة والجلود ( صتاعات : الاسلحة ؛ والآلات الحديديةللحراثة» والفخاربات» 

7 ُ 3 5 4 
والدباغة ) (1) * وانفصال هذه الصناعا تعن الزراعة . 

كانت هذه المظاهر المادية هي العوامل المقرتزة لاتجاه التطور في بنية 
. امافي 





0: واستخدم اهل الفلاحة الات حديدية متنوعة » بما في ذلك سكة د‎ ..( )1١( 
ER زراعة الحقول المروية وفي غيافي النخيل والكروم » عاد ا‎ 
0 جر الحراث وفي انتشال الماء من الآبار معتمدين في ذلك و‎ 
٠. وكان معدن الحديد متوافرا فيمضارب قبيلة سليم‎ ١ . ) ١18 بليابيف : ص‎ ١ 
اهرت بصناعة الحديد .. كما اشتهروا بصهره وتنقيثه ..» ( المرجع نفسه ) . ان مجمل‎ 
56 ( المادية الخمسة ( اعلاه )ينفي ها يفوله احمد امين من أن عرب الجاهلية‎ u 
يي عقليا في تنظيم بيتنهم الطبيمية .. انما يعتمدون على ما.تفمل الارض‎ 
٠) والسماء .. 4 ( قجر الاسلام 4 اط 608 صن‎ 


1۹۰ 


المجتمع القيلي الجاهلي ؛ دون ان تستقل استقلالا مطلقا عن العوامل الطيعية» 
لانه استقسلال غير مفترض . وهو غير ملفترض لانهأغير ممكن ؛ ولان المجتمع 
( الانسان ) لا يوجد خارج الطبيعة ؛ بل المفترض والممكن أو الحتمي هو 
السيطرة على هذه العوامل واستخدام مميزاتها الى أقصى حد مستطاع (1) . 
وان من شأن هذه السيطرة البشرية أن تضفي الخصائص النوعية التاربخية 
على شكل التطور الوطني او القومي ضمن فعل القوانين العامة لتطور 
الحتمعاث البشربة كائة مهما تنوعت خصائصها المحلية . 


: أقجاه تطور البنية الاقتصادية‎ ٠" 


نحاول ان نکتشف هذا الاتجاه خلال رؤية المسار التاريخي لتحر ك تلك 
المظاهر المارة الذكر نفسها . وينبغي القول هنا » وفقا لرؤيتنا هذا المسار > ان 
تغاعلا ملحوظا كان يجري بين مختلف تلك المظاهر عند نمايات القرن 
السادس الميلادي بالاخص . ان اجلى مظهر لهذا التفاعل هو الذي كان جاريا 
بيسن تنامي النشاط الزراعي والنشاط التجاري . اذ كان كل منهما يمارس 
تأثيرا ايجابيا على الاخر : ففي حين كآن استخدام الآلات الحديدية - ومني 
المحاريث ‏ في الزراعة والري الاصطناعي ؛ يؤدي الى وفرة نسبية في ناتج 
الغلال والثمار ؛ اي الى فائض عن الحاجات امباشرة الخاصة » كان ذلك فلي 
الوقت نفسه يوفر الشرط الانتاجي لتنامي التبادلات التجارية بحيث اصبح 
الثاتج الزراعي جزءا في العملية التجارية » اي انه اصبح ينتج من أجل 
المبادلة ؛ اي اصبح انتاجا بضاعيا (؟) . هكذا نلحظ تاأثير كل من المجالين > 
التجاري والزراعي ؛ على الآخر . ان هذا الواقع يقتضيئا ان تقهم بعض 
الواقعات التاريخية لجلاء الصورة : 


ت في المجال التجاري : تنحدث اخبار العصور السابقة لعصرالجاهليةعن 


ازدهار الطريق التجارية المعروفة قديما في شبه الجزيرة العربيية باسم 
ابابلل سس 9 


يفول انفلز اننا بلحمنا ودمنا ودماغنا ننتسب الى الطبيمة » وتوجد في وسطهما» 
وان المعنى الحقيقي لتسخيرنا الطييمة يكمن في اننا نمتاز على سائر 'الكائثات كلها 
بقدرتنا على فهم قوانينها وتطبيق هده الفوانين تطبيقا صحيحا ( راجع انفلز : دياليكتيك 
الطبيعة )»2 الطبعة العربية ( ترجمة محمد اسامة القوتلين » دار الفسن الحديث العالمي» 
دمشق .1۹۷ + ص .58 ) . 

() يسستمل على ذلك بالاخبار التي تنحدث عن انواع المنتجات الزراعية التي كانت تتوارد ‏ 


ت 1۹1د 


« طريق العطور » او « طريق البخور » التي كانت ممرا لتجارة العطور والبخور 
ما أشيهها » بين الهند وأليمن وبلدان البحر الابيض المتوسط )١(‏ . يرجمع 
ازدهار هذه الطريق الىعهد المعينيين والسبليين خلال الالف الاول قبل ليلا 
إذ كان هؤلاء وهؤلاء يننافسون للسيطرة عليها حتى الواحات التي تمر بهما 
و الشمال الغربي من شبه الجزيرة (؟) .. لكن هذه الطريق فقدت أهميتها 
الحارسة منل ان فقد السبثيون 6 بعد المعيئيين » سيطرتهم على البحر الاحمر 
واحل افريقية الشرقية بسبب انتقال التجارة البحرية الى ايدي اليونان 
والروصان بل لقد حاول الرومان في عبد الدولة الحميرية الاولى ١‏ عام 
ق .م ) الاستيلاء على اليمن نفسها ليمكنوا سيطرتهم حتى على الطرق المري 
للتجارة في النطقة . وبالرغم من فشل تلك المحاولة في حينها كات 
سيطرتهم على البحر الاحمر كافية للقضاء على الاهمية التجارية ل." طريق 
المطو والحاق الغرر البالغ باقتضاد اليمن التجاري والزراعي معا + 
اناف الى ما الحقه به انهيار سد ماربه حينذاك (۴) .بل يمكن القول - 
نقنا لراي جواد علي أن انهياز الند” نفسه كان من آثار السيطسرة 
الر مانية على طريق البحر الاحمر التجارية » اذ افقدت الحميريين ثرواتهم 
من اإجارة تى ضعفوا عن تعهلد السد بالاضلاح والترميم » فكسان 
الى اسواق ادن والحواضر في الحجاز وغيرها انذاك . مثال ذلك ما تخبرنا به الصادر 
وامراجع عن الانتاج الزراعي في الطائف من ان حواضر الحجاز » ومنها مكة بالاخص » كات 
تيد هال ما تنتجه الطائف من الحنطة وسائر الحبوب ومن السمن والمسل ( داجع 
لإمانس ؛ مديئة الطائف العربية قبل الهجرة © بيروت 1451 » ص 55 © بالقرنسية ) الى 
القواكه المتلوعة ومجنقاتها ( التمر والزبيب والتين الخ .. ) ويحدثنا يافسوب 


0 ا 5 . 
9 ان حب البان الذي تنتجه يترب كان 


' : : * ) 87 معجم البلدان » مجلد ه » مادة يثرب » ص‎ ١ 
يحل الى سائر البلدان . دالمقصود انه يحمل للتصريف في الاسواق . ومن الشيهود أن‎ 
اسواقا كانت تقام م الحج » وهي معروفة باسهائها 7 وفي' هذه الاسواق كانالعرب‎ 
. ) ۳٣۲ من سائر انحاء شبه الجزيرة يفدون بسلعهم للتبادل والبيع » ( سالم : ص‎ 

() اشتهرت اليمن في القديم بانها السوق الرئيسة لتجارة العطور والبخور حتى وملا 
هيرودوتس بانها « تزفر اريجا عطريا » لانها البلاد الوحيدة التي تننج البخور المر ( من 
قصيلة الاشجال البخورية ) والقصيعة والقرفة واللادن » ( فيليب حثي : اريخ المرب › 
ترجية ميد مرولا نافع » القاهرة ٠۹٥۲‏ ؛ ص ٥١‏ ) , مما اشتهر السبئيون بانتاج 
اللبان والبغور واتهم احرزوا ثروة كبيرة من تجارة الطيوب ( المرجع السابق : ص ٥۷‏ ). 

» الاسكتدربسة 


() راجع الويس موسل : شمال الحجاز » ترجمية عبد المحسن الحسيني 


4ل . ص1 54 »> /الم 4 لظ + 
ww‏ راجع السيد عبدالعزيز سال : صن 141 » 164 * 
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الانهيار )١١‏ . غير ان ١‏ طريق العطور ١‏ استعادت مكانتها التجارية في زمن 
لاحق ؛ بعد تحالف الامبراطورية البيزنطية مع الحبشة > وبعد ان مكثن هذا 
التحالف الحبشة من غزو اليمن > ومن سط نفوذ الحليغتين على العددرق 
التجارية في البحر الاحمر وفي الممر البري القديم من جنوب شبه الجزيرة 
الى شماليا كضمانة للتجارة البيزنطية على طربيق الهند (؟) . وملذ الثلث 
الثاني للقرن السادس اليلادي اصبحت « طربق العطور ١‏ من جديد ممرا هاما 
للتجارة العالمية بين الهند واليمن وفلسطين ومصر ومختلف بلاد الامبراطورية 
البيزنطية واليونان ؛ توازيما الطريق الاخرى التي كانت حينذاك تنقل 
البضائع الاتية عبر البحر الاحمر من افريقية الشرقيلة |( الصومال ؛ 
اريتريا ) ؛ مار"ة باليمامة الى العراق (9): .. لقد اصبحت بلاد المرب اذن 
ملتقى اهم طرق التجارة الموصلة بين عالمي الشرق والغرب المعروفين آنثذ» 
سواء بذلك جنوبها وشمالها ؛ شرقها وغربها . اذ كانت كلتا الطريقتين تربط 
الجنوب بالشمال : احداهما تربط بينهما من الشرق ٠‏ والاخرى من الغرب. 
وفي هذه الحال تكون بلاد الحجاز بخاصة قد تميزت بموقع بتوسط طرق 
التجارة الآتية من الحيط الهندي ومن البحر الاحمر + عبر شبه الجزيرة 
العربية ؛ وطرقها الآتية من بلاد فارس والعراق والشام وسائر بلدان البحر 
الانيض المتوسط ء او هو بتوسط شبكة من الطرق تتلاقى فيها مواصلات اعظم 
أمبراطوريتين في العالم القديم آنذاك : الغارسية والبيزنطية .. ان هذا الموقع 
التميز كان له « اعظم الاثر في قيام مدن تجارية بالحجاز تعتبر محطات 
نجاربة وآقمَّة على هذا الطريق البحري ( اي طريق البحر الاحمر ) » وفي قيام 
تفور تجاربة نتميز (؟) مذها سفن الروم بالبضائع ومنتجات الهند » مشل 
ثفر الشعيبة مرفا مكة القديم قبل ظهور ثفر جدة3.» ولفر بنبع مرفاً 
بشرب » [(ه6) م تم ازدادت اهمية الحجاز التجاربة بعد زوال الاحتلال الحبني 
عن اليمن وَقيام الاحتلال الفارسي مكانه » اذ.انحئر بذلك نفوذ البيزنطيين عن 
الجتوب العربي وعن طزيق البحر الاحمن 6 و«اغاد للطريقين البريين الى الهند » 
عبر الفرات ودجلة من جهة وعبراليمن والشام عن طريق مكة من جهة ثانية 
مكانتهما الاولى » وجنت الحيرة في ظل المناذرة > ومكة في ظل بني 'النضر'» 


(1) زاجع جواد علي : تازيخ العرب فيل الاسلام ۽ ج ۳ » ص۹١٠‏ . 

() راجع السيد عبدالفزيز سالم : ص 1656 6 ۱۷۹ وبليابيف : ص ۲۲ . 

(۳) .وصف جواد علي( ج ): » ص 151 ) عذين الطربقين معبرا بدقة عن مكانتهما بقوله : 
١‏ ... شريان رئيسي من شرايين التجارة العالمية > تتفرع منه شرايين تتجه صوب الشرق 
الشمال الشرفي . وفي موازانه شريان رليسي آخر كان له خطره في عالم تحارة ذلكا لزمن). 

(4) بمعئى امتاز » آي تموآن » او جمع المؤنة والطعام ١‏ 

(5) السيد عبدالعزيز سالم : ص ۴۲١‏ . 


(f=) -؟ؤ9ا-‎ 


من وراء ذلك مكاسب هائلة 0 )١(‏ . وقد تركزث مكاسب مكة هذه ؛ ملك 
نهابة القرن السادس للميلاد : في ابدي زعماء قريش (1) ٤‏ كما كان لزاعماء 
القبائل الاخرين الذين تمر في مناطق قبائلهم طرق المواصلات التجارية؛ 
مكاسب وفيرة . اما زعماء قريش الفسهم فقد اصبحوا » منف ذلك الوقت » 
يقومون بدور الوسطاء الرئيسين في التجارة العالية بين الهند والصيين 
وبين بلدان البحر الابيثى المثتو سط وشرق افريقية (۳) . وقد بلغ من سطوة 
زعماء قريش التجارية والمالية » عدا سطوتهم القبلية التقليدية ؛ ان كانوا 
بفرضون الاناوات (6) والضرائب على التجار الصغار من العرب غير التحالفين 
معهم وعلى التجار الاجانب (ه). وقد كان للتجار الاجانب فيمكة وجود ملحوظ 
تشير المصادر العربية » وبيتهم الروم والفرس المتحالفون مع كبار تجار 
قريش ٠‏ وينبغي أن نتذكر » في هذا اللعرض »؛ ان المكانة الدينية لكة » حيث 
الكعبة؛كانت هيايضا احدىوسائل الثراء لزعماءقر بثشى؛وزيادةمكانتها التجارية: 
ل ني مجال الزراعة : من الشائع العروف عن التركيب السكاني في 

بد الجزيرة » خلال القرنين السابقين لظهور الاسلام » ان نسبة البدو فيه 
تزيد عن نسبة الحضر ؛ اي الستقرين المرتبطين بالارض . غير ان هله المعرنة 
الاجمالية الثي لا نجد في اخبار تلك الغترة التاريخية ايضاحا أحصائيا لها“ لا 
يمكن ان يبنى عليها حكم يقيني زؤخذ به كمنطلق اوضع تحليل صارم للبنية 
الاتتصادبة ‏ الاجتماعية التي كان عليها الجتمع الجاهلي آنئذ . ان الاتطباع 
العام عن زيادة نسبة البدو الى الحضر الها نسبة عالية جدا . ولذا كثيرا ما 
كانت التحليلات للبنية الاقتصادية ‏ الاجتماعية قائمة على هذا الانطباع العام 
الاجمالي الفامض . ولكن ؛ من جهة ثانية ؛ نجد امامنا معطيات تاربخية وافرة 





(1) المرجع السابق : ص ۴۲۳ ء 
(؟) راجع ابن خلدون : المقدعة » ص ۲۹۸ ۴۳٠۹‏ عن ثروة عثمان بن عفان ب راجع سالم : 
ص 59 ( نقلا عن الفاسي : شقاء الفرام » ج؟ »؛ ص 1,5 ) عن ثراء عبدالله بنجدعان. 
() نجد في مؤلنات المؤرخين العرب الاسلاميين تعبيرا » بطريقتهم » عن هذه الوساطة » 
حين يتحدئون عن رحلني الشتاء والصيف العروفتين اللتين جاءت الاشارة اليهمسا في, القران 
الكريم ( سورة لأيلاف قريثى : “.1 ) . ففي حديثهم هنا صورة عن علاقات زعماء فريش هاشم 
بن عبدمناف »عبدشمس» امطلب بن عبدمئاف » نوقل بن عبدا ماف ) مع 7 ملوك » العسراق 
والشام والحبشة » وعقدهم ما يشبه الاتفاقات التجارية لضمانة حماية القوافل التجارية التابعة 
للبلدان لصالح هؤلاء الاوك ( تاريخ اليعقوبسي : ج ۲ »> ص ۲۸۲ - البلالري : انساب الاشراف 
تحقيق محمد حمبدالله»1169 , ج ۱ ٤‏ ص ۹ والقلقشندی : صبح الاعشی » ج ۱ ۔صض۸٣۴).‏ 
() الاناوات : جمع اتاوة » وهي في اللفة الرشوة . 
(ه) راجع المسعودي : مروج الذهب ©» ط محييالدين عبد لحميد © القاهرة 1658 . ج ۲> 


ص ۵۸ . 
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تشير الى وفرة عدد الاماكن التي بعمل سكانها في الارض سقيا وفلاحة ؛ 
وبلتجون الحاصلات الزراعية . واحيانا وفي كثير من المناطق بفيض الانتاج 
عن حاجاتهم الاستهلاكية ليشكل مكانا له في اسواق التبادل المحلية . ليست 
هذه الظاهرة خاصة بمناطق دون اخرى من شبه الجزيرة» وان كانت قي بعض 
المناطق ‏ كالدنوب ‏ اكثر وجودا واتساعا منها في مناطق غيرها . ليس ينكر 
ان اليمن في الجنوب كانت : اثناء الفترة التي يدور عليها البحث ؛ قد فقدت 
قدرا من التقدم النسبي لاقتصادها الزراعي الذي احرزته قديما ايام كان سد 
مارب عامرا سليما . ولكن اليمن لم تفقد ‏ مع ذلك طابعها المتميز كبلد 
زراعي تكونت له » بالممارسة الطويلة » نجاربةه غنية في تجاوز التبعية المطلفة 
لعوامل الطبيعة . ويبدو من نتبع اشكال النشاط الزراعي في سائر مناطق 
شبه الجزيرة » خلال الفترة نفها » ان مثل هذه الممارسة قد وجدت بالفعل 
وكدست امثال هذه التجارب . فانه كما في اليمن كذلك في حضرموت ؛ وفي 
عمان من الجنوب الشزقي © وفي اليمامة شرقا » وفي الحجاز شمالا ؛ وفي 
تهامة غربا بفسميها الشمالي والجنوبي ؛ وفي الواحات الكثيرة على اطراف 
الضحراء وداخل الصحراء حتى منطقة الحرات نفسها!(1) - نقول : كنا في 
اليمن كذلك في هذة المناطق كلها كانت تجري اعمال زراعية ؛ وكان يقوم بها 
جماغات من عرب شيه الجزيرة في مختلف جهائها ومناطقها » من مستقرين 
دائمين مع الارض ومن انصاف مستقرين ؛ مسخرين موارذ المياه الجوفية 
والمياه السطحيّة الموسمية بوسائل متقدمة بالقياس الى مرحلتيم ؛ لانتتاج 
حاجاتهم المباشرة وحاجات التباذل لا في الاسواق المحلية الجرئية وحدهاء بل 
كذلك في الاسنواق العامة على مستوى شبه الجزيرة كلها كما تخبزنا المضادر 
التاريخية التي اشرنا اليها سابقا . وفي هذه المصادر تفاصيل تثير انتباهنا من 
حيث اننوع المنتجاث الزراعية الواصلة الى هذه الاسواق ؛ ومنها تلك المنتجات 
المعالجة بشكل ما من اشكال التصنيع (؟) . 





)1١(‏ الحرات : جمع حرة ( بنتح الحاء ) » وهي ‏ كما عرفها ياقوت في.معجم البلدان 
( مج ۲ 6 ص 540 ) نفلا عن كناب العبن  ١‏ ارض ذات حجارة سود نخرة كانهما احرقت بالثار»» 
اي انها بقايا اثار بزكانية قديمة . والحرات هذه مجموعة متنائرة في ما بين شرق. حوران والديئة 
( يشرب ) »وقد احصاها ياقوت ( امصدر السابق > ص ۲۲١‏ ) قسعا وعشرين حرة »> منها حرة 
واقم حيث حدلت وقعة الحرة في خلافة يزيد بن معاوية سنة ۴ هى 

() 'تؤكد اخبان الغترة الاخيرة من الجاهلية أن المناطق الزراعية » ولا سيما: يثرب والطائف» 
كانت تعالج بعض الثمار والنبانات بنوع من التصنيع © كاستخراج الخمر من التمور » وتجفيف 
الفؤاكه وصنع اوعية حفظها ونقاها من سعف النخل واستخراج الاخثناب من شجر الطرفاء والائل 
كمادة لصناعة التجازة ( راجع سالم : 4.5 ).. ويبدو انهم عرفوا صئاعة الاصباغ لتثلوين 
الاقمثة اذ كانوا يزرعون الحشائش التي تصنع منها المواد الصباغية ( راجع بلياييف : ص 41), 
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ان الباحث المماصر ؛ ازاء هذا الواقع التاربخي © لياسف ان المؤرخين 
العرب الاسلاميين في العصر الوسيط ؛ الذين ارخوا لفترة ما قبل الاسلام ؛ لا 
بقدمون لنا ابة معلوماث ‏ وان تقريبية بالاقل ب عن مساحات الارض المستغلة 
حينذاك في الرراعة ق شبه الجزيرة (1) ولا نستخلص منهم اية فكرة 
حينداك في الزراعة من مناطق شبه الجزير د مشي ا 
عن نسبة السكان العاملين ني هذه الارض بالقياس الى مجموع ا 
الجزيرة . من هنا صعوية الوصول الى استنتاج يطمئن اليه البحث العلمي عن 
مدى تاثير القطاع الزراعي لا في البنية الاقتصادية واتجاه تطورها فقط © بل 
مدى تاثيره ‏ وهنا الامر الاهم - في الت ركيب الاجتماعي فمن نطاق البلاد 
بعامة او نطاق بلاد العرب الغربية » حيث بقع الحجاز : بخاصة . 


اما ما يتعلق بتائير القطاع التجاري ؛ فان لديتا من - التاريخية ما 
متخلاص فكرة ما . ذلك فَنْ ضوء ما بحدثنا يه الاخباريون عن وجوه 
ل 4 سواء مع ينا #اليرانة الاقتصادية والاجتماعية في 
حياة سكان البلاد ؛ ام من حيث اتساع علاقاته الخارجية واحجام المرابخ التي 
كان يجنيها منه زعماء مكة » وزعماء قريش بالخصوص ؛ )١(‏ الدين اصبحوا 
في اواخر القرن السادس للميلاد يسيطرون على مجمل الحركة التجارية بيسن 
شه الجزيرة والعالم الخارجي ؛ واصبحوا بذلك عاملا مؤّثرا في اتجاء التفاعل 
بين نشاطات العمل الانتاجي والتجارة نحو التناقض » كما سترئ ٠‏ 


ص ني مجال الصناعة/: قبل ان نصل الى استخلاص النتائج من الصورة 
التقدمة ؛ يجب النظر الى مكانة الحرف اليدوبة في تركيب بنية المجتمع 
الجاهلي الاقتصادية : ابن اصبح مكانها في عملية تطور هله البنية 4 او 
بالاصح ت تطور تقسيم العمل ؛ وما مدى علاقتها بالاقتصاد البضاعي في تلك 
الفشرة ؟. ان وضوح هذه الناحية مما بحدد طابع المرحلة التاريخية في تطور 
المجتمع العربي في جاهليته الاخيرة . فان كون الصناعات اليدوية قائمة في 





(ا) ١‏ لم تخضع الجزبرة العربية لمسح جغرافي نام الا في الغترة التي توسطت الحربييسن 
العالميتين الاولى والثانية » حتى أن الاوروبيين عند منصرم القرن التاسع عثر لم يعرفوا عن 
داخلية شبه الجزيرة العربية الشاسعة المساحة اكثر مما كانوا يعرفونه عن سطح القمر المنظورا 
اناف + اه نه ) . هذا ما بتعاق بالجغرافية الطبيعية الثي تسم بالثبات ازمنة متطارلة. 
u‏ الناحية الجغرافية الاقتصادية والبشربة .الثي تتسم بالتغير والتطور »> فهي ما تزال الحلقة 
الفامضة ‏ أن لم نقل : المفقودة ‏ في تاريخ الجاهلية , 

(,) يمكن الرجوع بهذا الصدد الى الصادر التي تتحدث عن ثروات كل مززءماء قربش كتجار 
انظر 9 ثروة عثمان ( طبقات ابن سعد : مجلد؟ جلل» ص لاه طبعة دار صادر ودار بیروت) 
وئروة عبد الرحمن بن عوض ( ابن قيتبة : المعارف » ص 56 ) الخ » . 
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المجتمع ؛ لا يكفي في تحديد هذا الطابع » بل المحدد عو نوع علاقة هذه 
الصناعات بالعمل الزراعي : هل هي علاقة تبعية له؛ ام هي منفصلة عنه بحيث 
تشكل عملا مستقلا بذاته » او حرفة قائمة بذاتها ؟. ان كلا من الحالتين تمشل 
ظاهرة مرحلة مختلفة. فحين تكون الحرف اليدوبة جزءا من عملاهل الزراعة» 
يكون المجتمع في مرحلة من تفسيم العمل سابقة على المرحلة التي بنقسم فيها 
ناس المجتمع الى اهل صناعة واهل زراعة . فهذه الاخيرة مرحلة منقدمة 
بالقياس الى تلك ؛ لان الاتقسام فيها بعني ان المجتمع بلغ منقطوره في ممارسة 
العمل لكسب العيش درجة صار عندها ناتج هذا العمل يفيض عن حاجات 
العيئى الفردي اليومي المباشر ؛ وصار الانتاج اجتماعيا بضاعيا > اي للمبادلة» 
أي مادة للنجارة. من هنا تكون التجارة فيهذه المرحلة ظاهرة اجتماعية تتفاعل 
ابجابيا مع العمل الانتاجي . لذلك يكون انفصال الحرف اليدوية | الصناعات ) 
عن الزراعة حينئذ ظاهرة متقدمة تعبر عن مرحلة جديدة من مراحل تطور 
المجتمعات القديمة . ان هذا الانفصال هو شكل مسن التخصص في العمل 
الانتاجئ يلازمه المريد من انتاجية العمل ؛ والمزيد من تأثير قوة عمل الانسان 
في الطبيعة ؛ كما من شانه خلق مهارات حر فية وتجديد تقنية العمل . 

هذه الظاهرة ؛ اي ظاهرة استقلال الصناعات اليدوية عن الزراعة 
وارندائها الطابع الانتاجي ؛ اي البشاعي ؛ كانت قائمة بالفمل في اخريات 
الجاهلية . فان المصادر العربية التي بابدينا : حين تتحدث عن هذه الصناعات 
في مناسبة ما ؛ تنحدث عنها كأشياء موضوعة في التبادل ؛ او كاشياء متداولة 
بين السكان على سبيل البيع والشراء (1) » كما تتحدث عن.اسواق لها » أو عن 
اسواق خاصة ببعضهاء كسوق الصاغة في يثرب «المدينة» (؟) مثلا . واته لذو 
دلالة هامة » في موضوعنا هنا ؛ ان نجد صناعّة الاسلحة بين الصناعات 
المنسوبة الى مكحة حينذاك : ومنها صناعة الاواني الفخارية > وصياعة الاسر ”ة 
والارائك ۳ ٤‏ وان نجد ايضا بين من كانوا بيشتغلون في هذه الصبناعات؛ولا 
سيما الحدادة ؛) شخصيات عرفت في ناريخ نثأة الاسلام ؛ ولها شهرة 
امثال الوليد, ابنالمفيرة والعاص بن هشام اخي ابي جهل ‏ وكانا حدادين ()) _ 
وامية بن خلف التجمحي : وكان متستقلا بصناعة الفخار (0) ؛ وعتبة بن ابي 
وقاص وكان نجارا (3) 7 كل هؤلاء ممن حاريوا الاسلام في بدر ا في 





(1) في كتب السيرة النبوية يرد ذكر اسلحة النبي © وتذكر +همذا الصدد تفاصيل عن 
هصادرها » ونجد بعضها وصله بطريق البيع ( انظر البلاذري : انساب الاثراف ©» تحقيق محمد 
حميد الله » القاهرة ٠۹۵۹‏ جا ؛ ص [5م » 56م ) , 

(1) راجع احمد ابراهيم الشريف: هكة والمديئة في الجاهلية وعصر الرسول ؛ القاهرة ٠۹١۷‏ 
ص الام , (۲) السيد عبد المزيز سالم : ص 586 . 

(؟ وه و" ) ابن قنيبة الدنيوري : المعارف »؛ القاهرة ..؟! ه ع ص ۱١6٤‏ . 
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۽ وكان يبري التبال (؟) 6 وخباب بن الارث 


1 وسعد بن ابي وقاص‎ » )١ ١ 
ل ذلك نقيلا‎ 


ن من صانعي 1 ف () ( وهما ممن نصروا الاسلام ) (4) ٠+‏ فف 
ال ع كانت لها اسواقها المعروفة + كصناعات : الدبافة ؛ 
والفحم ؛ واستخراج القظران وتقطير الخمور.الخ. . (ه) ؛ وفضلا عن صناعات, 
الل الشهيرة بالجودة » ومنها صناعتا الاسلحة والنسيح (]) ؛ وكصناعصة 
النحف الصتوعة من العادن كالحلى وادواث الزينة وصناعة الاسلحة في 
المدينة ١‏ يشرب ١‏ (۷) الح .. 1 

قلا انه لدو دلالة هامة »> هنا » أن نجد في مكة ذاتها صناعةللاسلحة. 
ان اهسمية ذلك تكمسن في ان وحود هذه الصناعة في مكة بخصوصيا يحمل 
الدلالة الحاسمة على ما بلفته الصتامات الحرفية 6 في اخريات العصر 
الجاهلي وائناء نشأة الاسلام » من استقلالية عن الزراعة مع تفاعلهها ون 
ارتباط بسوق التبادل البضاعي . اما كيف نفهم هذه الدلالة ؛ فان المسألة ٠‏ 
ترجع الى طبيمة وضع مكة الاقتصادي اولا ؛ والى الخصائص الاقتصاديبة 
وال تقامية لقي اكنسيها آهل مكة من هذا الوضع ؛ ثانيا . فمن الوجهة 
الاولى > 5 إن ننذكر ان مكة ليست مدينة زراعية » فهي ١‏ واد غير ذي 
زرع» ا ول الآية القرآنية أ۸ . فالهناعة فيها اذن لا بد انيا 
وائلة بنفسيا غير ذات تبعية للزراعة ؛ بل هي يذلك ‏ متجاوزة لور 
العمل الحر في النزلي للحاجات الخاصة المباشرة »؛ وصائرة في طور الاتصاج 
التبادلي . ومن الوجبة الثانية » ينبني ان يستوقفنا ظهور حر فسة الحدادة 
بالخصر ص في مكة . ان استخدام الحديد بالشكل المتطور نسبيا 6نذاك (1) “ 
ج بم 
() راجع البلأذري : اتساب الاشراف : 
ص ۲۹۲ ۰ ؤؤ؟ 4 ص ۲۱۹ . () سالم : ص 58 ٠‏ 
هشام : السيرة النبوية » تحفيق مصطفى السقا وزملاله › القاهرة )٠۹٠١‏ جا: 

()) البلاذري»*: امرجع السابق ؛ ج1 .ا + ص !١5‏ » ص ۴۳۱۸ ٠‏ 


' 
جا ۰ ص )1 +171 وما يعدهسا » 186 : 


0) ابن 
ص ۲۸۲ . 
: اللدان » مد ع ص ٩‏ - وسالم : ص ۴۷۷ . 
(ه) ياقوت : معجم الب + 
نفاسة الت 2 ن كسوة الكعية الجاهلية وفسي 
0 من دلائل نفاسة النسيج اليماني ما بذكر عن كسوة اھا ي ر 
الاسلام ‏ راجع سائم : ض :۳۷ - ۲۷١‏ ء وفي الاغاني ( ابو الفسرج الاصقهانسي  :‏ 


5 ن ن لقومه ‏ أي بزيد - 
ص .ه) ان يزيد بن عبد الدان فاخر عاهر بن الطفيل » فكان هما فاخره به أن لقومه ي يزيد 


بردا يمانيا » وليس لقوم عامر برديماني ٠‏ 

زب) المرجع الآخير ! ص 5.68 ٠‏ 

(۸) سورة ابراهيم : 16ء الاية ٠, ٠۷‏ 
ره في الحديث أن احد الصياقلة صقل سيف النبي ذا الفقار » فكانست قبيعته ( ما على 
طرف مقيفه من فضة او حديد ) وحلق في قيده (حمالته) وبكر في وسطهء من قضة ( البلاذري: 
اتساب الاشرافء ص ٠۲١‏ ) . فهذا شكل هن معالجة المعادن برتفع الى مسنوى من المهارةالقنية. 
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هو بذاته ظاهرة تاريخية لبا معناها ني علم الاجتماع الماركسي )١(‏ . وقد 
ثبت د كما رايشا مند قليل ‏ ان الحدادة كانت حرفة شائمة وان اسا 
بمنزلة الوليد بن المفيرة والماص بن هشام في قريثى قد انتسبوا اليها . فهل 
كانت هذه الحر فة تنج الاسلحة وحدها دون الادوات الزراعية؛ في حين كانت 
انتاجية الرراعة تجتذب كار تجار قريش في مكة الى توظيف بعض 
اموالهم في ملكية الارض الزراعية في الطائف (؟) ؛ اي هل لم تكن ممارسة 
'صهر الحديد ؛ في هذه الحال ؛ تستخدم في انتاج الآلات والادوات الحديدية 
للزراعة ؟ . هذا غير معقول . اضافة الى ما هو ثابت واقعيا من وجود المحاريث 
الحديدية في تلك الفترة من تاربخ العرب. قبل الآسلام وعند نشاة الاسلام (9). 
ثم هناك اعتبار اخر اشار اليه بعض الموؤلفين المرب المعاصرين © وهو أن 
انهماك قريش بالتجارة وما در"ت عليه! التجارة من ثراء قد صر فاها عن شؤُون 
الحرب حتى عيثرها بذلك بعض العرب واستهان بها نفعدت هيبتها لديهم ()). 
وأقد بكرن في هذا الراي شيء من المبالفة ولكن اساسه صحيح ؛ وهو ان 
التجارة كانت مركز اهتمام قربش في مكة لاثها المنصر المكوان لاقتصاد هذه 
المديئة'والمصدر الآوَلَ لثراء رَعَمَائْهَا . وهذا الواقع طبع مختلف اشكال العمل 
الانتاجي بطابعه » وفي معدمتيا الصناعات الحر فية : اي ان مهمة هذه 
الصناعات هي الانتاج للتبادل بالدرجة الاولى ؛ حتى صناعة الاسلحة (ه) وكل 
ما .يتفرع عن اعمال الحدادة والصياغة وسائر معالجات المعادن . من هنا كان 
صحيحا استنتاج بليانيف أن عرب الجاهلية كانوا قد أجتازوا مرحلة الانقسام 





)١(‏ يعشبر انفاز استخدام الانسان الحديد لصنع الآلة وادواته مظهرا للمرحلة اللي منها 
ينتقل الجتمع الى طور الحضارة ننيجة اكتشاف الكتابة بالحروف الهجائية ( ف . انفاز :اصل 
العائلة  »‏ الطبعة العربية ؛ ص 11 ) . ومن الثابت لدى الإرخين أن عرب الجاهلية قد عرفو( 
الكتابة الهجائلية كما سنرى بعد فليل . 

(۲) يقول البلاذري في « انساب الاشراف » عن العاص بن وائل السهمي أن ابنه عمرو قال 
عن ابيه انه تيركب حمارا له الى ما له بالطائف ( ج1 ص 114 ). وعن أبسي أحيمة سعيد بسن 
العاص يقول البلاذري ابضا انه مات في ماله بالطائف ( ص 1645 ) ؛ ويقول (في ص لام)ء ان ابا 
طالب.عم النبي كان ياتيه الزبيب من كرم له بالطائف : ذلك كله بدل أن قملك زعماء قريش الارض 
المننجة في الطالف كان من الامور الالوفة , 

(۲) انظر بليابيقف : ص 1١5‏ انظر ابن خلدون (القدمة » طبعة بيروت » ص ٠١۲‏ ) : يذكر 
قولا لانبي قاله حين رأى سكة المحراث في بعض دور الانصار ‏ وانظر جواد علي : ناريخ العرب 
قبل الاسلام » ج ۸ ٤‏ ص 17)؟ ب 766 . 

(1) سالم : ص 664 وسعيد الاففاني : اسواق العرب » دمشق /0؟ؤةا ؛ ص 1,1 . 

(ه) حكى ابن عمر الواقدي عن صغوان بن امية انه كان صاحب مخزن للسلاح وكان يشتفسل 

بانجارة القضة النقر والآنيسة الفضية ( ااواقدي : المفازي 6 القاهرة م156) ص 165 ) . 


ساكقا- 


الى اهل زراعة وتربية انعام » وبلغوا مرحلة الانقام الى اهل الصنايرع 
والرراع » مؤكدا - اي بلياييف ‏ أن العزب في هذا الطور الاخير « لم تقتدي 
الصناعات غندهم على ملع الخزف.وحياكة النسيح ‏ وهي صنامات بلغو فيه 
مستوى عاليا ‏ بل تعدات ذلك الى العمل بالمعادن المصهورة ؛ وكان معدن 
الحديد متوفرا فيمضارب قبيلة سليم ( الواقعة شرقي المدينة المنورة ) التي 
اشتهرث بصناعة الحديد حتى أن جيراتهم كانوا يلقبونهم بقبيلة القيون أ جمع 
قين وهو الحداد ) ع كمنا انيم افتهر وا كذلك بصوسره وتنقيتتة ( او 
واستخدم اهل الفلاحة آلاث حديدية متنوعة » بما في ذلك سكةالمحراث١١١1).‏ 

وج اشكال العبودية :نتضافر الاخبار الواردة عن العصر الجاهلي على ان 
نظام العبودية لم يكن غريبا عنهذه المنطفة من العالم -القديم . وما يبدو لنا 
من مظاهر هذا النظام في فترة الجاهلية الاخيرة » بدل ان وراءها تاريخا بعيدا 
ل 0 
العبودية التي اتسم بها هذا النظام في القديم . اما في الفترة التي نحن 
بصددها فان المعطيات التاريخية تؤكد ان لنظام العبودية وجودا ما في 
ال عيب الآقعطادي - الاجتماعي . ذلك ان العبيد كانو! في هذه الفترة و 
منتجة » لا مادة استهلاكية فقط . فانه الى جائب ماهو معروف من استخدام 
العبيد في الاعمال النزلية لدى زعماء قربئس في مكة (6) وغمرهم في المدن 
الاخرى ؛ وفي منازل رؤساء القبائل والعشائر » والى جانب كونهم ‏ أي 
العبيد ‏ شكلون حينقاك احدى « السلع » التجارية الشائعة والرائجة الاب 





(ا) بلياييف : ص 1۱۲ - 1۱۳ ۰ 

)في دراسة متخصصة وضعها لامنس 115 عن المبيد الاحباش في الحجاز يذكر ان 
زغماء قربش من اهل د املا » المكيء كاثوا يسلحون هؤلاء العبيد لاستخدامهم في حراستمنازلهم 
وقوافلهم التجارية وحراسة الكعبة » اذ كانت ب اي الكعبة ب مستودع اموالهم ( لاملس : لاد 
العربية الغربية قبل الهجرة » ع بيروت ۰۱۹۲۸ ص ۲۲۷ 564 ( بالفرنسية ) ٠‏ 

(f)‏ من المغيد هنا ان ننقل عبارة جواد علي بهذا الصدد . بقول : «,. والسبي ‏ أي 
الاسر ‏ تجارة ثافقة في تلك الايام » تدر على متعاطيه ارباحا عظيمة وئروة كبيرة . وقد كانت 
الجزيرة من اهم الاسواق المستوردة لهذاه البضاعة على اختلاف الوانها مسن ابيض أو أسسود 
أو وسط بين الائئين ومن كلا الجنسين . وقد كانت الدولتان الكبيرتان: دولتا الروم والقرس؛ 
تبيعان ها يفيس عن حاجتهها عن أسرى حرب الفريق المذلوب في الأسواق + او ترسل هام 
البضاعة الغالية على ايدي العملاء الى اسواق الجزيرة لبيمعها هناك © وقد نهب الفا من 
الاسرى للمشايخ استرضماه لهم » وهؤلاء ببيعون هدبتهم هذه للراغبين قي الشراء » ( تاريخ 
العرب قبل الاسلام »ج 64> ص ٥‏ ) . والاخباريون العرب يوردون الكثير من الاخبار عسن 
اللشتفايسن بتجاة الزفيق من وعماء فزيشى كطبدالله بن جدعان وقيره ( واجع ‏ مثلا - البلائدي: 
الانساب »جد ١ء‏ ص ١۷‏ وما بعدها ) ٠‏ 


E 


الى جانب ذلك كله ؛ استتخدم العبيد ايضال ولا سيف الاحباش منهم ‏ ذ 
الاعمال المنتجة » كالزراعة ( اعمال الري ) والصناعة EE‏ 
كانوا نستتخدمون في بعض الاعمال التجارية (5) ٠‏ 

غير ان ظاهرة استخدام العبيد كقوة منتجة + ليست كافية ان: تشنكن 
اا لاستنتاج 3 علاقات الانتأج الهيمنة في المجتمع الجاهلي هي علاقات 
ا ا بأن عنصر الرق لم يكن هو العنصر الاساس في تر كيب 
القوى المنتجة : لا في الاقتصاد الحضري او نصف الحضري “ ولا في الاقتصاد 
البدوي ( الرعي ؛ وتربية الماشية ) ٠اذ‏ كان عنضر الاحرار بشكل نسبة ملحوظة 
لا تقل عن نسبة عنصر العبيد بين القوى المنتجة . ذا اولا . وثانيا + ان 

العبيد كسلعة استهلاكية ( الاستخدام المنزلي ؛ والاستخدام في الحراسة )» 
a‏ ا في عملية الو ساطة بين السوق المحلية والخارج» كانوا اكثر 
منهم كقوة منتجة . اي ان الطابع الانتاجي لوجود العبيد في المجتمع الجاهلي 
لم يکن هو الطابع الاساس له ؛ أو الطلب . وثالثا ؛ ان الارقاء فيالاغلب كانوا 
وا > وکٹر تھ ممن _الاحباش الدین‌هم من صل حبشي او سوداني ۰)۲ 
وبعضهم كان من البيض ؛ الفرس او الروم ()) ٠‏ المملو كين كأشرى قي حروب 
الدواحي el‏ والبيزنطية > وكان يؤتى بهم الى شه جزيرة المرب 
للتجارة . فالارقاء الاجانب عند العرب هم اذن مملوكون لهم بالتجارة لا 
ال ا ادا العرب الذين بصبحون ارقاء بحكم الاسر في الحروب 
العربيية القبئلية نفسها » فقدكانوا قلة بالدسبة للارقاء الاجائب . ومضدر 

ذلك ان الاسرى المرب في هذه الحروب بين القبائل غالبا ما بتحررونمن الاسر 
باحدى وسيلتين : اما بحرب مضادة تشنها القبيلة التي بنتمي اليها الإسرى 
على القبيلة التي اسرتهم (ه) » واما بتقديم الفدية (1). يضاف الىذلك أن الاسر 





, ٠١۷ وبلياييف : ص‎ 1١76 راجع جواد علي : المرجع السابق » ص‎ )1١( 

(۲) راجع سالم : ص ٤٣۴۷‏ . 

(۲) لامنس : المرجع الوارد ذكره في الصفحة رقم .۲ هامش رقم ۲ . 

)٤(‏ بين هؤلاء من اصبحوا معدودين قي صحابة النبي امثال : سلمان الفارسي » وصهيب 
الرومي ‏ زاجع البلائري : الانساب ج١‏ » ص .1۸ > 180 الطبري : الامم والملوك » ج٣:‏ 
ص۱۸۱ - ۱۸۳ - الذهبي : سیر الثبلاء ٤ج ٤۳‏ ص 1۱۷ ٤۱۲٣١ ٤)‏ 851 144 1)6 سوغيرهم, 

(ه) مثال ذلك ها حدث لكليب ومهلهل ابنى ربيعة حين اسرا في حرب شنها على بكر وتفلب 
زهير بن جناب رئيس قصاعة مع بعفى قبائل قحطان »© فردت ربيعة على ذلك بحرب مضسادة 
وحررت كليبا ومهلهلا من الاسر ( راجع جواد على : ج )»> ص ؟56 ) . 

() .كان المعدل العادي للفدية عن كل اسسير © مئة رآسي من الابل . ولكن قد يرنتفضع هذا 
العدل حسب منزلة الاسير في فومه » او حسب قدرته المادية . ففي الحرب المعروفة ب « يوم 
السلان )) فدي وبرة الكلبي بالف بعير وفرس ( راجع ياقوت ؛ معجم البلدان » جه؛ ص 1.4). 


اه 


في العادات الجاهلية كان بعد عارا بو صم به الاسير وقبيلته »حتىكان بعضهم 
يفضل قتل نفسه على الوقوع فيالاسر (1. لهذهالاسبابكلها لميكن يصير الى 
العبودية من الاسرى العرب الا من لم يكن يتيسر له احد يدفع فدبته او لم يستطع 
هو ان يغدي نفسنه » فيخضع حينئذ لتقاليد العبودية من بيع وشراءاو 
استخدام في الاعمال الانتاجية او غير الانتاجية . لكن هذه الاعبال لم تكسن 
وقفا على العبيد كما اشرنا مئذ فليل .خلاصة القول : انه كان للعبودية 
شكلها المتميز في بلاد العرب حيئذاك بأن العبيد فيكل قييلة كانوا من الاجانب 
بالاكثر ثم من افراد القبائل العربية الاخرى:مع كون اقراد القبيلة نفسها احرارا 
كلهم على اختلاف مستوياتهم المعيشية (؟) . 

ص الاقتصاد البدوي : بالرغم من نقص العطياث التاريخية المحددة لدور 
الاقتصاد الدوىي بالنسبة الى الاقتصاد الحضري ( الزراعة ؛ التجارة ؛الصناعة 
الانناجية  )‏ وقد اشرنا الى ذلك سابقا ب يمكن مع هذا ان نجد ني 
المعطيات المتوفرة لنا ما يسمح بتكوين فكرة معينة في الموضوع . وينبغيالقول؛ 
في البدء ؛ ان الذي يقرر مكانة احد هذين النوعين من اقتصاد شبه الجزيرة 
في تلك الفترة » ليس هو كميته المجردة ؛ بل المقرر الحاسم هو مدى تأثيره في 
اتجاه تطور البنية العامة مجمل اقتصاد الجاهلية الاخيرة . فليس من شك ان 
عرب البادية كانوا اكثر عددا من عرب المدن والحواضر + وان اسلوب كسيب 
العيش الذي كانوا يعتمدونه - اساسا هو تربية الماشية ( الابل بالدرجة 
الاولى )+ ولجتن هن شتا اتتا ان كمية الردود الاقتضاذي لهذا الآسلوب ربنا 
كانت وفيرة بحد ذاتها . ولكن الطابع المميز لهذا الاسلوبب كونه تابعا تبعية 
مطلقة للعوامل الطبيعية [ المناخ » زمان المطر ‏ مكان الرعي .. ) فليس للانسان 
من سيظرة فيه سوى قدرته على التنقل ‏ وهو تنقل فسري .بحثا عن الناخ 
الام والمرعى الملائم » ولكن ملاءمة موقوتة عابرة . ان هله التبعية للطبيعة هي 
عامل ضعف وكبح زادت في تخلف الاقتصاد البدوي ؛ اضافة الى عوامل 
نبديده وتقليصه المرتبطة يطبيعة النظام الاجتماعي القبلي ؛ كموامل الحروب 
القبلية ( حروب الثأر مغلا . . والنزاعات الملحة للحصمول على المراعي اد 
حماتها ) » وها يستلزمه الرحل المتلاحق في البادية من استتفاد طاقات هذا 
الاقتضاد . ذلك في حين كانت عوامل صيرورة الاقتصاد الحضري لا تدفع به 





() يروى ان الحكم بن الطفيل شنق نفسه في ( بوم الرقم » تخلصا من الوقوع قسي أسر 
قبائل غطفان حين تغلبت هده على بتي عامر ( المفضليات ! تحقيق احمد شاكر وعبدالسلامهارون» 
دار المعارف بمصر 1536 ء ص 155) ٠‏ 

() يمكن القول ان العبودية ‏ بشكلها هذا في بلاد العرب تتشابه مع العبودية في المجتمسع 
الائيني القديم » اضافة الى الاختلاف بين المجلمعين من حيث الخصائص التاريخية التي تظهر 
خلال هذا البحث , 


۰ 


الى النمو والنطور فقط ؛ بل ندفع به كذلك الى التاثير في الاتتصاد البدوي 
الذي كان موشكا ان يستنفد دوره التاريخي. والتأثير فيه هنا بمعنى اخضاعه» 
خسن الامر #الحوكة التطور والصيرورة الجديدة ؛ اي اخضاعه لقوانين تطور 
E‏ الحضري ذاته بالقدر الذي كانت تقتضيه القوانين العامة لتطور 
لمجتمع لبشري في مثل ظروف الجاهلية العربية تلك . ان التفاعل الايجابي 
المطرد بين عتاصر الاقتصاد الحضري الثلاثة | الزراعة ؛ التجارة » المناعة ' 
اليدوية المنفصلة عن الزراعة ) كان يتعمق مداه شيئا فشيئًا » ليجمل دور هذا 
الاقتصاد هو الدور القرر الحاسم في الضيرورة التاريخية الجديدة لبنية 
ماد المجتمع الجاهلي ككل ؛ اي تحويلها من بنية كانت قائمة على الاقتصاد 
لطبيعي والملكية الجماعية البدالية الى بنيةتقوم على الاقتصاد البضاعي 
داكي الخاصة لوسائل الانتاج . وعملية التحويل هذه كانت جارية » في تلك 
ا وا روي وبوئيرة بطيئة نسبيا.ان هذه العملية تعني حيئذاك ان 
: د الحضري )باشكال نموه وتطوره الخاصة + كان بتجه نحو صيرورته 
على قاعدة مادية التاحية ممهدة لاتقسام المجتمسم الى طبقات ؛ بدلا من 
انقسامه الى وحدات اجتماعية قبلية مبعثرة . 2 ١‏ 1 


؟ أ أتجاه تطور البنية الاجتمامية : 


0 أن الاتجاه الذي كان يتخذه التطور الاقنصادي » وفقا ىا تقدم ؛ كانت له 
1 هراته المعبرة عنه + والتي تؤكد انه اصبح الاتجاه الحتمي تاريخيا . وهي _ 
ي هذه الظاهرات ‏ كانت تحمل في احشائها بذور تناقضات بينهذا الاتجاه 
للتلور الاقتصادي والبنية الاجنماعية للنظام القبلي البدائي . لقد كانالتناسب 

ثما من قبل ٤‏ بين مسستوى الحياة الاجتماعية واشكالها في شبه الجريلرة 
وبين مستوى الحياة الاقتصادية ؛ قبل ان يسري النشاط » من جديد » في 
شرايين الممرات التجارية » البرية والبحرية ؛ الموصيلئة شبه الجزيرة ب ولا 
ا الغربية منها ‏ بالبلدان الخارجية الاكثر تقدما آننذ من بلاد 
لمرب الداخلية ؛ كالصين والهند وفارس وبلاد الشام وسواحل افربقية 
ا ان هذا الاتصال النشيط مع الخارج قد فرض على شبه الجزيرة دور 
الوساطة التجاربة الدولية .مان ممارسة همده الوساطة فرضت 
س بدورها ‏ على زعماء العشائر ( زعماء قريش بالدرجة الاولى ) ان يدخلوا 
غات اا في المارسة الساز:ة المباخر؟» دون الاكتفاء بدور الوساطة . لقد 
ان ذلك عامسلا موضوعيا مؤثرا في حادوث تميز لزعماء المشائر من قربشن مكة 
رياه الجا الذين ثمر القوافل التجارية فيمناطق نفوذهم » عن زعماء 

بائل منمزلة عن تلك الممرات الرئيسة 5 هكذا بدا اصل التمايز الاقتصادى 


t~ 


الذي کان من شانه بالضرورة ان بولد تمابزا اجتماعيا ‏ اولا ‏ بين الناطق 
غير التائ بالوساطة التجارية وبالتجارة وبين الناطق الاخرى أل ر رن 
علتا الممارستين . وثانيا » بين زعماء هذه المناطق الاخيرة نفسها وبين افراد 
عشائرهم الضعفاء والقبائل الصغيرة المرتبطة بهم بالولاء والتحالفف ٠‏ 
إن هذه الاشكال الاولية للتمايز الاقتصادي ‏ الاجتماعي » كانت تحدث حالة 
من التناقض بين بنية اقتصادية ننجه نحو مرحلة من التطور النسبي وبنية 
اجتماعية عاجزة متخلفة عن هذا الات ه. من هنا نرى الى ظاهرات هذا 
الاتجاه وهي تحمل دلالتين متلازمتين : اولاهماءالدلالة على بدء تراب الاتحلال 
1 . والثانية ؛ الدلالة على التكو”ناث الاولسى في 


الى بنية المجتمع القبلي البدائي 
احشاء التظام القبلي نفسه للمرحلة التي بتجه اليهيا مستوى التطور 
الدلالتين ء بعلاقة داخلية جدلية 


الاقتصادي . اما الظلاهرات التي تحمل هانين 
بينهما » فيمكن رؤيتها خلال المؤشرات الآتية : 


اولا - بروز الشكل الاقتصادي للتبادل : 


الوساطة التجارية ؛ ثم ممارسة التجارة نفسها بصور 
كان طبيعيا ان يتحول تبادل القيم الاستعمالية 
لحاجات الناس المادية الى شكله الاقتصادي ؛ اي الى ولادة مقياس للعغيم 
التبادلية تقاس بالنسبة اليه قيمة كل بضامة بقع عليها التبادل .اما 
القياس الدي كان دائما لدى سكان شبه الجزيرة » ني الفترة التازيخية 
الني.نسدينا ».قنجد قه شكلين متوازيين 6 هما : شكل المبادلة ر و 
اساس احدى السلع الرئيسة المطروحة للتبادل باعتبارها قائمة بوظيفة 
النقد . والثاني » هو الشكل الاعلى والاخير الذي يولده التبادل. نعني به النقد 
نفسه الذي .سماه انغلز " بضاعة البضائع » )١(‏ َة وقد كانت الايل في.تلك 
واللمة » الرئيسة الؤدية وظيفة النقد . ذلك بسب ما كان للابل مسن 
البادية . ولذا كانت ثربيتها س اي الابل - هي 
. اما النقد الذي كان سائدا 
الاسواق العربية التى 


خلال ممارسة دور 
مباشرة »> في شبه الجزيرة » 


مكانة رليسة في حياةاهل 
العمل الر يسن بين الاعمال الانتاجية عندهم 
حركة التبادل الاقسادي فيمكة اساسا وفي 
— . 

() جاء هذا الوصف للتقد المسكوك عند انفلز في قوله : ان بضاعة البضائع التي تخضى 


في باطتها سائر البضائع » قد اكتشفت الطلسم الذي يمكته تحويل نفسة ل مين .وي بي 


شيء مرغوب فيه او يمكن أن يكون مرغويا فيه ٠‏ دمن 
انغلز : اصل العائلة » الطبعة العربية »ص 198 6 ٠‏ 


يملكه يصبح سيه عالم الانتاج ( داجع 


f 


ا ا 0 4 فمو النقد المعدني الذي كان نتوعه بين الدينا 
oS‏ لدرهم الغضي الساساني (؟) تعبيرا N‏ 7 0 
لدان الامبراطوري التجارية التي يقوم بمسا زغماء قريش بالدرجة الاولى ا 
لدان المبراطوديتين المثانين عالي الشرقوالغرب اذا | المبراطو ويك 
ارصية « الساساتية » والامبراطورية 0 ١‏ الامبراطورر 
يتعاملون أيضا بنذ ' والامبراطورية البيزنطية ) . ويبدو انهم كانوا* 
ا يضا بتقود يمنية ( حميرية ) ؛وهي نقود غير RENE‏ 
و الیو ی ار وا 0 
من التقود 0 قطعا من معدن الفضة الخام » (6) _ ا 
من النقود غير المسكوكة كان يجري التبادل به تبصا مقادير ١‏ التسوع 
ا ٠ e‏ ومهما يكن نوع العملة المحداولة » قار E‏ وزن القتلح 
اا Ek‏ هو بذاته علامة الانحلال ‏ في بنيةالنظا 3 بادل على اساس 
بادل النقدي ‏ بتناقض جوهريا مع القيم a a E,‏ 





1 : : وردث كلما : البر,‎ )1١( 
هم» والدينار في الفرآن الكربم: اوشروه بتمن دخ‎ ) 
8 لكربم: ١اوشروه بتمن د‎ 1 N 
E يوسف: ۴ الآية .1 )2 (ز من فن ا‎ SRE 0 
00 يؤده 0 2 ع‎ ٍ 
E ار 4 ليك ؛ ومئهم من أن تأمنه بديئار لا بؤده اليك الا ما‎ ١ 
5 50 1 . ل عمران : ؟ » الآية : ولا)‎ 
: 1 راجع‎ )۲( 
۷ والبلائري : الانساب » جا » ص‎ - ١۷۳ الطبري : + ۲+ ص‎ i 
3 1. 1 ج ۰ س وغيف | 7 : النة‎ 
ا‎ EE وابن 3 ا ا لع اس‎ 1١. ص مع‎ 
تحفيق‎ ١ ر ر الجزري : جامع الاصول من احاديث‎ 2 
لف القدرة :180 ) 4 ج 1 ص 5 - الامش حيث بثو الو : اا‎ 
i 2 
e کی ا ا اروم © وکات اسرب یا روت‎ 
8 0 8 05 : بلياييف‎ 
ایا ل ا مكل كرات كان + صن ا ی چا ات داح‎ 
بن الثقود الحلية كان يستمملها اهل العربية الجنوبية في مبالاتهم بشي عثر علسى‎ ٠ 
0 1 ۱ لذهب وبمضها من الفضة واخرى هن ا ادن‎ 
واخرى: من التحاى :وفن معابن اخرى ء وفي بعض التا‎ * 0 0 
عو‎ EP بعفى هواة جمع النقود والاشياء القديمة » قطع من نقود ضربت‎ 
5 بعضها من ذهب وب : خر من ذ‎ 
0-0 ج ويها من ففسة واخر من نحاس » ومنها الكبير » ومنها ثقود‎ : ! 
يعاضهسا اسم لدي شرت في اانه . ولكدن بعضها قديم برج الى مهد كا ل‎ 
, بم برج . ما قبل الميلاد‎ 


'دنزى جواد علي ( الصدر نفسه » 53 
ص 1.5 ) ان اهل الحجاز كما تعاملوا بالنة 
0 املوا بالنقود الرومانييبة 


والساسانية 0 
اسانية ( الدتائير والدرا 2 
: هم والدائق ) » تماملوا ابة 5 
١‏ قبل غفربالنة 8 عاملوا ايضا في الجاجليسة و 
الحبشة » اؤ ان مع و العربية ) بنغود اهل اليمن » وكذد م 59 5-5 
النقود » ن اهل مكة بخاصة يتاجرون مع اليمسن والعراق وبلاد الشام فيتعا 
دام يكن وضع بلادهم يساعد على غرب النقود فيها 7 as‏ 
١ 22‏ 0 8 يها , 
کان ق 0 ادي (الانساب: ج1» ص 11) عن الكلبي ان عبد المطلب بنهاث 
ء حذافة بن غانم العدوي بعشرين اوقية ذهبا او عشزا فن ل 3 


0 


ان بروز الشكل الاقتصادي للتبادل على هذا النحو فد جعل من التجارة 
عاملا مؤٌئرا كذلك في حركة الصبرورة التاريخية التي نحاول هنا تلمس ابرز 
ا)ؤشرات الدالة عليها في بلاد المرب نذاك . نقول ذلك دون أن يكلون في 
هذا القول ما بعارض الحقيقة العلمية القائلة بان تبادل البشائع لا يمكن ان 
يكون سببا في تفكك مثل هذا النظام او غيره ؛ بل غاية ما بفعله ان يكون 
معجلا في التفكك . والقصد بذلك انه لا يمكن ان بكون المقرر الحاسم . وهذا 
صحيح . لان الانتاج الاجتماعي ؛ اي انتاج الخيرات الادية للمجتمع ؛ هسر 
وحده العامل اللمقرر والحاسم . ذلك لان عملية التبادل متأخرة في الواقع عن 
عملية الانتاج . قانه ما لم يكن انتاج لم يكن موضوع للتبادل اصلا » ولكن 
هذه الحقيقة الموضوعية لا تعني الغاء الدور ااؤثر للتجارة في حركة الصيروزة 
والنطون . ونحن اشرنا ‏ من قبل الى ديالكتيك العلاقة التفاعلية بين 
الانتاج الزراعي في شبه الجزيرة وبين التجارة . فان انتاج الغائغى ع نالحاجات 
الخاصة المباشرة من المنتجات الزراعية ادى بالضرورة الى نشنوء حركةالتبادل 
البضاعي ؛ ثم ال زبادة في نشاط هذه الحركة . ولكن التبادل ب بدوره ‏ 
اصبح ابضا عاملا منشطا في زيادة انتاجية العمل حتى في حقل الصبناعة 
الحر فية التي كانت قد انفصلت عب الزراعة . 


ثانيا ب تقلص اللكية الجماعية البدائية : 


ان اللكية الحماعية البدالية كانت الاساس الذي بقوم عليه المجتمعالقبلي . 
ولكن اللحوظ من تاريخ الجاهلية ان هذا الاساس بقترب من الانهيار كلما 
اقترب مجتمع الجاهلية من نهايات القرن السادس واشرقا على بدابات القرن 
السابع الميلادي . ففي هذه الفترة ذاتها تكاد اشكال الملكية الجماعية هذه 
تنحصر في شكل واحد ؛ هو ملكية المراعي وتجمعات المياه كالآبار: واليتابيع . 
اذ كان لا بزال بعض الراعي وبعض الآبار والعيون بدو انه ملكية مشاعيهة 
لبعض القبائل : فكثيرا ما تقول الخبار الجاهلية المكتوبة عن هذا الموضم ا, 
ذاك انه مرعى لابل بني قلان 1و ماء بني قفلان ؛ اي انها تذكر اسماء 
جماعة من القبائل تملك هذه المواضع. ولا نجد فيهذه الاخبار كلاما ينسب هذه 
الارض الزراعية او نلك الى قبيلة او عشيرة بجملتها . وقد نجد كلاما عن 
قطعان من الابل » او غيرها من الماشية ؛ تضاف الى اسم قبيلة أو عشيسرة 
ما . ولكن هذه الاغنافة لا تصلح دليلا على الملكية العامة لهذه القطمان : لان 
في اخبار عرب الجاهلية ما يعارض ذلك . فان الإخبار الدالة على ملكية الافراد 
للابل او الخيل او الشتاء ( الغنم ) :هي الطاغية . فهذه الاخبار اذن مقيدة ‏ كا 
يقول اهل اصول الفقه والحقو قيون ‏ للاطلاق الظاهر في الاخبار الإخرى الي 
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نضيف القطعان الى اسماء القبائل جملة )١(‏ . وليس في الاخبار التي تتحدث 
عن الواحات المنتشرة في معظم انحاء شبه الجزيرة ما يوضح نوع اللكية الزراعية 
فيها . غير ان الاخباريين العرب يذكرون ان سكان هذه الواحات هم من 
الحضر ؛ وانهم في الجاهلية الاخيرة اصبحوا اهل قرى ومدن عامرة تقام فيها 
اسواق المبادلات التجارية . ومن هذه المان يثرب « المدبئة » ؛ والطائف . ولا 
ان نستنتج من حضربة » هؤلاء السكان اولا ؛ ومن ذكر المديئة والطائف ثانياء 
ان الملكية الخاصة للارض هي السائدة ني هذه الواحات . فنحن لعلم انه لم بكن 
للملكية الجماعية اثر اطلاقا في مثل المدينة والطائف . اما الواحات الاخرى 
التي كان يمارس الفلاحة فيها سكان من قبائل نصف مستقرة ؛ اي نصف 
حضربة ؛ فلا تكشف الاخبار عن شكل ملكية الارض الحقلية أو البستانية 
فيها . ان ظاهرة اليجرة الجماعية الموسمية عن هذا النوع من الواحات » لا 
نكفي دللا على اللكية الجماعية . ولكن ؛ بناء على ما قلناه سابقا من اننا 
نتكلم هنا عن مرحلة انفصلت فيها الحرف اليدوية عن الزراعة ءاي عن المرحلة 
التي نشأ فيها الانتاح من اجل المبادلة ؛ فان الاستنتاج المنطقي يقضي 
باننا تجاوزنا مرحلة انتاج الحاجات الخاصة المباشرة التي هي » في الوقت 
نفسه ؛ مرحلة الملكية الجماعية البدائلية . 

نعود الآن الى الشكل الوحيد الباقي من اللكية الجماعية البدائية هذه 
( أي المشاعية ) » وهو ملكية الراعي والابار والعيون التابعة ٠‏ نعود هنا لنقول 
انه حنى هذا الشكل الوحيد ؛ اصبح في هذه المرحلة.عرضة للتقلص ومشرفا 
على الزوال . بدليل ان رؤساء القبائل ٤‏ بعد ان اصبح الواخد متهم يملك 
الكثير من الابل ملكية خاصة » صاروا يستاثرون بالانتفاع بده الشاعييات 





(1) نضرب مثلا معبرأ يدل أن ملكية الافراد لاصناف الماشية كانث هي السائدة : اود الاغاني 
( ج ١١‏ ؛ ص ٩١‏ ) حكاية عن حاتم الطائي ( هات حاتم سئة )٠‏ قبل الهجرة الاسلامية ) تقول 
أن بئني لام ارادت أن تقاخر حائما في سوق الحيرة برهانءلى فرسه ب بسيب نذكره الحكاية ‏ 
فسمع بذلك اباس بن فبيصة الطائي » فخشي أن يغلب حاتم وبخسر اثرهان» فجمع قومه من بني 
حية وناشدهم أن بعيئواابن عمهم حاتما . ففال رجل منهم : عندي ملة ناقة سوداء ومثة ناقة 
جمراء ادماء ( مشربة سودا او بياضا ) . وقام اخر فقال: عندي عشرة حصن على كلحصانفارس 
مدجج (بالسلاح). وقال حسان بن جبلة الخير : قد علمثم ان ابي قد مات وترك خيرا كثيرا » 
فعلي كل خمر ولحم أو طعام ما اقاموا في سوق الحيرة . فام اياس وقال : علي مثل جميع ما 
أعطيتم كلكم ,, ثم تقول الحكابة ان ابن عم حاتم » وهو وهم بن عمرو » قال لا: هذا مالسي 
وعدته نسعمئة بعير © فخذها مثة ملة حنى تذهب الابل او تصيب ما تريد ( وردت الحكاية ايضا 
في ٠١‏ فصص العرب » أليف محمد احمد جاد المولى وزميليه » القاهرة ۱۹۲۸ › ج ۲ ٤ص ٩۸‏ 
4) . ومما له دلالته هثا قول حاتم شمرا : 

» وما كنت لولا ما بقولون سيدا‎ ٠ بقولون لي : اعلكت مالك فاقتصد‎ ٠١ 


۷ 


لواشيهم الخامة . هذا قضلا عن الاخبار الدالة على وجود الملكية الفردية 
لبعض مياه الري ٠ )١(‏ 
ثالثا ‏ نشوء التفاوت في توزيع الثروة : 
ان هذا التغاوت من العلائم الباوزة لا في المدن والحواضر قحب » بل 
اصبح ظاهرة شاملة حتى بين القبائل في البادية حيث اخذث نتكوتن فلات 
عليا من الرؤساء وعائلاتهم تملك الاعداد الكثيرة من اصضاف الماشية (1) ؛ ولا 
يما الابل » على نحو يفوق جدا مآ يملكة بعض افراد القبيلة » مع كون 
افراد اخرين لا يملكون فيا . وكذلك شان ملكية العبيد احيانا . وهذا 
الفارق استتبع ان ببسط الرؤساء سيطرتهم على المرافي والتجمعات المالية 
لنافعهم الفئوية » وان يبتكروا السند ” الحقوتي » لهذه السيطرة باسم حق 
الاواوبة لهم كفئة متميزة (م) .ان تفاونا في توزيع القروّة على هذا التحو لم 
ببق تفاوتا في « كمية » الملكية الشخصية » بل اصبح يتعلسق ١‏ يعمج ٠‏ 
اللكية » اى انه اصبح تفاوتا في اللكية الخاصة لوسائل الانتاج . ذلك لان 
الأعداد الكثيرة منالاشلية » ومنها الابل ألتي صارت لها قيمة بضاعية من حيث 
كونها بضاعة تقدتر بها قيمة سائر البضائع في القايضة ؛ فتقوم بوظيفة 
المملة النقدية ‏ نقول : أن هذه الاعداد الكثيرة التي بملكها رئيس القبيلة 
واقربادٌه الاقربون أصبحت مادة انتاجية ؛ لان تربيتها اصبح عملا انتاجيا 


00 من الامثلة الللموسة الدالة على هذه الملكية نذكن مثالين : ١‏ ب فالوا اه في عهد اللا 
النعمان ( ۸ه - 1.0 ) تفاخر حاجب بن زرارة وقيس بن مسبعود في اكرم لثيم منقوميهها؟ 
فعث التعمان بمن يرى ويشهد . ١‏ فلما انتهوا الى بادية حاجب بن زرارة مر و1 على دجل من 
فونه فقال حاجب : هذا الام قومئ . وكان الرجل عند حوضه يورد ابل .. الخ ( بلوغ الارب : 
محمود شكري الالوسي © القاهرة ۴ e‏ ج 4 صم  )‏ لاحل : خوضه . فمورد اا٠‏ 
اذن ملك لهذا الرجل . وبقية الرواية تقول ان هذا الرجل رفض ان يسقي هؤلاه الناس من 
«ر حوضه / حتى بعد اْعرف أن بيئهم رلينس عشيرته خاجب بن زرارة © ودغم أن الرواية ول 
أنهم ا«انتهوأ الى بادية حاجب..» . 6 في حكاية عن فيس بن الخطيم (مات سنا ؟ ها خسان 
نس لاخد الثار من قاتلي ابيه وجده » خرج حتى الى ناضجه وهو يسقي نخله ( الناضج : ا"تر 
الذي يدير الناعورة ) .. الىاخر الحكاية .. » ( الأغائي : ج عع ص ؟ ) . فهنا ترك لار 
بن الخطيم بستانا وبه بتر او ساقية يشقي منها بستانه أبواسطة ناعودة له يديرها بخيره ٠‏ 
۳) داجم الحاشيتين السابقتين ٠‏ ْ 

wm‏ ان حوب البسوس وحدها تصلح شاهدا على ذلك برغم انها بسدات في نهاية القسرث 
الخامس اليلادي . فان سبب هذه الحرب ‏ كما هو معروفا - مقثل ؟ليب بن ربيعة بيد 
جساس بن مرة الشيباني « لانه ب اي كليب ‏ ادعى ضرع ناقة خالة جساس » اذ كانت ٠‏ 
في ارفس حماها كليب ومئع الرعي: فيها الا لابله ) ( جواد على : ج) ٤‏ ص 598 » ٠‏ 
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يقصد به المبأدلة البفاعية لريادة الدخل الذي اخذ بهد 
دخول التقد في التجارة المحلية بتحوال الى نسروة نقدية ؛ بدليل 
ما هو معزوف من أن هذه الفئات من الرؤٌساء واقربائهم كانوا يمارسون بيع 
الفائض عن حاجاتهم الاستهلاكية من الماشية في الاسواق المحلية من شبله 
الجزيرة وفي الخارج وعلى طريق القوافل التجارية في الباديلة . لقد 
استتبع هذا التغاوت في الملكية الخاصة تفاوتا في المعيشة وتمايرا اجتماعيا 
ين افسراد القبيلة الواحدة ادى الى انقسام القبيئة الى اغنياء وفقراء من 
آبنائها الآحرار » اضآفة آلى الانقسام الذي كان قائما بين الأحرار والعبيد. 
ان مثل هذا التفاوت الاقتصادي وهذا التمايز الاجتماعي لا يتفق مع منطق 
قوانين النظام ‏ القبلي البدائي ؛ فهو اذن علامة بارزة على.ندء انحلان هفا 
النظام . لقد. كان التمايز الاجتماعي بين القلة العلينا من القبيلة والفئات 
الدنيا منها + بتجلى في مظاهر كثيرة من ابرزها : تميز الرؤساء بنصب 
خيامهم في المرتفعات الشرفة على خيام ساثر 'ابناء القبلة؛وبافضليةهذهالخيام 
من حيث القيمة والنوعية ‏ وبامتياز مقتنياتهم النزلية كالسجاجيد التفيسة 
والاواني المعدنيسة والزجاجية الفالية الاثمان » وبانضل الاسلحة واجمل 
اسرجة الخيل والابل . لقد دخلت مظاهر الترف المادي النسبي حياةالزعماء. 
في حين كان فقراء القبيلة يعانبون:.الشقاء المادي . ولم تكن ظاهرة 
الصعلكة المعروفة غن هذه الفترة من الجاهلية سوى نتيجة مباشرة لهذا الشكل 
مسن التفاوت: والتمائر الاتتصادي ‏ الاجتماعي .' فلم يكن الضعاليك سوى 
فئة من فقراء القبائل المختلفة عبرت 4 بانسلاخها من جماعاتها القبلية 
وتفردها في الضحراء للفو والسلب ؛ عن واقعين اثنلين لهما دلالة واحدة: 
عبرت اؤلا عن خرزوجها على الانتماء الذي بلرمها الالتصاق بحياة القبيلة 
والانقياد لاوضاعها واعرافها مهمالقيت من عوز واضطهاد . وعبثرت ثانيا 
عن حاجة مادية لم تستطع احتمالها في ظل القبيلة . اما دلالة ذلك نمي 
ان التمايز الاجتماعي قد بلغ منتائيره على الفئات الستضعفة حدا يدقع بعضها 
الى تفكيك 'غلاقاتها القبلية'. وهذة الدلالة تشكل علامة بذاتقفا علىالانحلال 
الذي يتب الى داخل"النظام القلتي (1) . 





(١‏ لقد عبر احدا شعراء الصعاليك عزوة بن الورد١٠‏ مات سنة ٠.٠‏ قبل الهجرة اعن مضمون 
هذه الدلالة بقعنيدته الرائية الشهيرة التي ' بقول فيها + . 
لحى االله صغلوكا اذا جن ليله مضى في .المشاش ألفا كل مجزر 


يعد الغنى من دهره بل ليلة أصاب قراها عن صديق ميسّر 


ر الاصمعيات : تحقيق شاكر وهارون ,> دار المعارف بمصر 1 ص )١‏ ) الصعلوك :في هذه 
الصورة الواقعية لا يجد في ثيله غير رؤوس العظام يمضفها » واعظم الفنسى فبي تصوره ان 
بحصل على طمام ليلته لنفسه هن صديق أخصبت ابله أو غنمهه وسلمت من العطب . 


اوت )م( 


رابعا ‏ التحالفات القبلية : 


ان التغيراث الناشئة عن تبدل اسلوب كسب المعيثشة من صفح هالجماعية 
البدائية الى صفته الفردية » بسبب من تبدل اشكال ملكية وسال المعيشة 
ووسالل الانتاج » قد احدثت تفيرات اتعكاسية في الينية الاجتماعية الم 
القبلي الجاهلي . وبين ابرز هذه التغيرات ما حدث في نوعية الروابط الداخلية 
المكونة للاحداث القبلية .فان الملحول في فترة الجاهلية الاخيرة ان رابطة 
الدم والنسب لم تيق الشرطل الوحيد في تكوبين الوحدات هذه ؛ اذ اتضاف 
الى تلك الرابطة نوعان جدبدان من الروابط : رابضة الولاء ؛ ورابطة 
التحالف . اما الولاء فهو « ان بلحق فرد ؛ او بطن او فخذ او قبيلة » ٠‏ بقبيلة 
اخرى “ فيكونون مواليهم وبقطعون صلاتهم بقبيلتهم الابقة . وليس هذا 
الولاء كولاء الرق والعبودية (...) وقد كان لهؤلاء الموالي كافة الحقوق التي 
للقبيلة » )١(‏ . واما رابطة الشحالف : فهي ان تتحالف قبيلتان أو عد'ة قبائل 
تجمع بينها مصالح مشتركة ؛ آنية ؛ او طوبلة الاجل ؛ كالحلف الذي عقده 
المطلب بين -قريى والاحابيش (؟) : وكالحلف الدي كان قالما بين قبالل 
عاملة وجذام ولخم ؛ وهو الحلف الذي بستنتج جواد علي ؛ بحق > اله نكأ 
لمصالح مشتركة ولظروف متشابهة الفت بيئها على نحو ما راشا عند 
قبائل اخرى ؛ فصارث تسسبا بمرور الايام » (؟) . وكان هناك نوع من التجالف 
يتخذ شكل الالحاق ؛ اي الحاق القبائل الضعيغة بالقبائل القوبة حتى بتسمى 
الحلف باسم الطر ف الاقوى فيه 4وهو الشكل الذي يطلقعليه الاخباريون العرب 
كلمة « الاطفاء » ؛اذ ذكروا ‏ مثلاات أن ضبًة طفئلت لانها حالف تالرباب ؛ وان 
الحارث طفئّت لانها حالفت مذحجا ؛ وان عبسا طفئت ايضا لانتقالها الى بني 


(1) محمد اسعد طلس : 7( تاريخ الامةالعربية ب عصر الانيثاق ) © مكتبة الاندلس »© بيروت 
۷ + ص 1۲۴١‏ . 

(1) القصود هنا الطاببن عبدمنافابو عبدالمطاب جد النبي. واصل هذا الحلف ان بثي بكر 
بن عبد مئاف بن كنانة هموا باخراج فريش من الحرم ءاى عهد المطلب وان يقاتاوهم ؛ فجمموا 
جموعهم وجمعت قربشي واستعدت »2 وعقد المطلب الحلف بين قريش والاحابيش ( دهم : بتسر 
الحارث بن عبدمناف بن كنانة »> وبنو الهون بن خزيمة بن مدركة ؛ ويئو المصطلق بن خزاعة ) , 
فلقوا بني بكر ومن انضم لبهم » فاقتتاوا » حتى غلبت قريش وحلناؤها وانهزم بثو بكر . ( داجع 
البلاثري : الالساب » ج ١ء‏ ص ۷١ - ۷١‏ ) .واخبار هذه الاحلاف كثيرة في مؤلفات المرب 
کالاغائي : ج 16 » ص ا" وابي الفداء : ج ٠.۸ ص٤ ١‏ وجمهرة شعراء المرب : صض۲۸۸؛ 
۲ ب والمصعب الزبيري : نمب قريش > نحقيق ليفي بروفنسال » القاهفرة ؟6ؤاءص 4- 
والعقد القريد : ج ".2» ص 6 وابن الاثبر : ج | » ص مه ., الخ 06. 

0) جواد على : ج ٤٤‏ ص ۲۷۸ , 


~۰ 


عامر بن .صعصعة يوم جبلة [1) . ويمكن القول ان اقرب وصف ينطبق على 
واقع هذه التحالفات ني الجاهلية وعلى دلالتها الثاريخية ‏ الاجتماعية 
التي نحن بصددها ؛ هو الوصف الذي اطلقه هيرودتس ؛ ١اؤرخ‏ الاغريقي ؛ في 
القرن الخامس للميلاد »على مغهوم القبيلة » اذ قال ان القبيلة لم تكن تحالفا 
قائما على النسب أو القرابة فحسب ؛ بل كانت ايضا اتحادا سياسيا (؟) . 
فهذا المعنى هو الذي نريذ ان نسجنجه من انتشار ظاهرة التحالفات القبلية 
الجاهليسة بعد ان بدا بدخل الوهن ف رابطية اليم والنشب لحكل + پسببه 
من تفكك علافات الماكية الجماعية البدائية وظهرر الملكبة الخاصة الوإسائل 
الانتاج اليدوية وما نشأ.عن ذلك من التفاوت بين ابناء القبيلة الواحدة في 
مسمتوى المعيشة ومن التمانز الاجتماغي بمختلف اشكاله ٠‏ غير ان هیر ودنس لم 
يكن قادرا ان ,كتشف هذه 'الاسبّابٍ الاتقنصادية ‏ الاحجتماعية القائمة وراء 
هذا « الاتحاد السياسي » المتمثل بالاحلاف . ولذلك لجا الى تفسير هذه 
الظاهرة كتفسير لمفهوم القبيلة من الاصل » مع ان الاصل فيمفيوم القبيلة 
انها تقوم على رابطة الدم والتسب 4 ولم يتفير ذلك الا متاخرا . 


خامسا ‏ المبادلة الفردية » دون الجماعية : 

كان من نتالج ظهور الملكية الفردية لاصناف الماشية بين قبائل الجاهلية 
الاخيرة ؛ ان تغيثر شكل المبادلة في الاقتصاد البدوي ؛ من كونه مبادلة يبسن 
القبيلة والقبيلة كو حدتين على اساس جماعي ؛ الى كونه مبادلة بين الأقراد 
داخل القبيلة وخارجبا . ان هذا الشكل الجديد للمبادلة واضح الدلالة على 
ظلهور التفكك في وحدة القبيلة “اي في نظام اللجتمع القبلي بعد ان فقد قاعدته 
المادبةالتي هي الملكيةالجماعية. وليست تعوزنا الشواهد اللمرسة على كونالمبادلة 
القردبة هي الشكل الشائع في هذه الفترة من الجاهلية الغزبية . بل بالعكس: 
نحتاج الى البحث عن شاهد ما يشير الى بقايا الشكل القديم » اي المبادلة 
الجماعية ؛ لان مثل هذا الشاهد غالب عما لدينا من اخبار الجاهلية هذه . 
فكيف الامر اذن بالمبادلات المتملقة بالمنتجاث الزراعية او الحرفية . فهذه 

بالطبع ب اولى ان تكون مبادلات فردية » لكونها تدخل في الاقتصاد الحخضري 

أو نصف الحضري الذي كان ابعد من , الاقتصاد البدوي عن الخضوع لملاقات 
التبادل الجماعية البدائية ٠‏ صحيح ان اسواق التبادل في انحاء شبهالجزيرة 
كانت تخضع لاشراف رؤساء القبائل ؛ ولا سيما الذين كانوا يلقبون الفسهم 
بالملوك تشبه! بملوك الحيرة والفساسنة العرب » وقد فمل ذلك مثلا_ 
رئيس دولة الجندل فسمى نفسه ملكا : وهكذا فعل رؤساء تميم من بلي 








(1) المرجع السايق : ص ٣١۷‏ . 
(۲) داجع بليابيف : ص ٠.١‏ . 


اا 


عبدالله بن زيد : واخذوا يسلكون سلوك الملوك بفرض ضريبة العشر )١(‏ غلى 
تجار الاسواق التي يشر فون عليها ‏ نقول : صحيح ذلك ؛ قير ان اشرافهم 
ذاك لم يكن يعني قيامهم بالمبادلات باسم قبائاهم جملة ؛ اي عرض التساج 
القبيلة بشكل جماعي لبادلته ببضاعة تعود القبيلة ككل . ان مثل هذا الشكل 
التبادلي ام يكن يحصل : اولا » لانه لم يكن هناك ملكية: جماعية لانتاج القبيلة.. 
وثانيا ؛ لان اشراف رؤساء القبائل على الاسواق لم يكن القصد منه سوى توفير 


الظلروف ” الادارية » لحصول هؤلاء الرؤساء على المزيد من الثروات الخاصة, 


بهم » اي لتحصيل ضريية العشر من تجار الاسواف »4 ولضبط جباية الاتاوات 
التي يفر ضونها على القبائل الخاضعة لهم كعائدات لثرواتهم الفردية + وكذلك 
جبابية ضريبة اخرى من التجار لقاء مرور قوافلهم في اراضي الرؤساء ولقاء 
حمايتهم هذه القرافل (؟ ). وثالثا ء ان هؤلاء الرؤساء كانوا هم انفسيم تجارا 
ايضا يرسلون تجاراتهم الى الاسواق التي تقام .في اماكن اخرى ؛ كما كانيفمل 
ملوك الحيرة وتجار مكة الاغنياء (1]. 


سادسا ہے الاساس المادي لسلطة رئيس القبيلة : 


من اللحوظ ان سلطة رليس القبيلة او العشيرة ()) اصبحت + في 
الفترة التي هي موضوع بحثنا » لا قستمد وجودها وقوتهامن التفاليد 
القبلية وحدها :. بل تستمدهما ب بالدرجة الاهم :مما بكون للرئيس ؛ او 
التصدي للرئاسة ٤‏ من وضع اقتصادي بستطيع به الفلبة على متافسيه 
والسنيطرة على افراد القبيلة يتقديم المنافع المادية والخدمات التملقة با وضاعهم 
المعيشية . من هنا كان يزداد انهماك رؤساء القبائل بعمارسة كل ما يؤدي الى 
نكديس الثروات لديهم بمختلفالوسائل المتيسرةلهم آنذاك: سواء بتثميةملكياتهم 
الخاصة لوسائل الانتاج في البادية او في الحاضرة 6١م‏ بتوسيع مبادلاتيم 
التجارية في اسواق البلاد وخارجها ؛ ام بجباية اموال الاتناوات والضرائب 
التي بفرضونها بالسطوة على القبائل والتجار والقوافل . حتى مادة الكرم 





(1) من الطريف انه كانت في بعض انحاء شبه الجزيرة اسواف لا تغرض فيها الاعشار لانهسا 
ليست في ارض « مواكة » »أي لم يتخذ رئيس الفبيلة فيها لقب ملك > ومن هذه الاسواق 
يذكرون سوق الشحر » غير أن التجار يدفعون بدل العشر رسسم الحماية للرئيس النافد ( انظشر 
جواد علي : ج ؛ ؛ ص 416 4187 » ثقلا عن الحبثر ! ص ۲۹۴ - 53897 ). 

() للرجع السابق . (9) ايضا. 
4ن القبيلة اخص من المشيرة , فان العشيرة مجمؤوعة من عدة قبائل يجمعها اصل تسبي 
واحد » او يجمعها تحالف معين ؛ كفربش مثلا : فهي عشيرة بتلمي ‏ اليهنا نحو عشرة فروع» 
منها هاشم وامية , 


۲ - 


الماثورة عن هل الجاهلية كان الرؤساء يستفلونها لدعم سلطتهم . وليس 
بعيدا عن الدلالة على هذا الواقع قول حاتم الطالي > وهو مضزب الل 
بالكرم الجاهلي : : ا 

يقولون لي : اهلكت مالك نادند وها كنت ب لولا ما يقولون ‏ سيدا 


وئيس ادل ؛ كذلك ؛ على اهمية عامل المال عند الجاهليين ؛ نوق 
الاعتبارات القبلية التقليدية ؛ في تولية المناصب الرئيسة ؛ وفي تحدياد 
ا ا ؛ من النظر الى حادثين تاريخيين يدكرهما الاخباريون ورواة 
2 0 اجدجي ٤‏ حادت التراع متصب الر فادة والسقاية في مكة من ابي 
7 لبي بسبب من ضعفه المالي (1) رغم مكانته العالية في قريشن 
من الو جمة اللي والثائي ؛ حادث اسلام عدي بن حاتم الطائي كما بروته 
اقبي عن ايوب السختياني عن ابن سيرين عن ابي عبيدة بن حنذيفة . فقد 
جاء خلال هذه الرواية ان النبي قال : باعدي ! أسلم تلم » فاظن م 
يمنعك ان تلم خصاصة تراها بمن -ولي ؛ وانك ترى الئاس علينا الب1 
واحسدا (۲) . هل آليت الحيرة 1 ٠‏ قال عدي : لم آتها"؛ وقد علمت مكانها , 
قال النبي : توشك الضميئة ان ترتحل من الحيرةبفير جوار حتى تطوف بالبيث 
ولتفتحن علينا كنوز كسرى . قال عدي : كسرى ابن هرمز ؟! . قال النبي ! 
كسرى این هرمز ءوليفيضن الال حتى يهنم“ الرجل من يقبل ماله صدقة (9), 
كاين خلال هذا الحوار ان افحمه النبي بأمرين دون أن بد فعاه الىالاسلام, 
: سمع بأمر المال هكذا » قال عدي : فلقد رايت اثنتيين : واحلف بالله 
لتجيئن الثالثة » « يمني فيض الال ١‏ ؛ كما يقول نص الروابة نفسه (6) . 


ش _ ان النظثر الى امال عند الجاهلين بهذا القدر من الاهتمام الذي بتجاوز 
الاهتمام بالاعراف البدوية ويتجاوز احترام هذه الاعراف لذاتها ؛ لا يمكن ان 
نكون له صفة الظاهرة الاجتماعية؛ على نحو ما رأبناء الا في مجتمع انحلت فيه 
ب أو توشك ان تنحل هيمئة العلاقات البدوية الخالصة . ولكن » حين نحن 
أرى الى هذه العلائم التي ذكرنا والى العلائم التي لم نذكر ؛ يجب أن نرى ايضا 
الى ما يقابلها من علائم هي من مظاهر النظام القبلى » كحياة الترحل البدوية » 





. ص لاه‎ »١ الإنساب » ج‎ ١ : أنظر البلائري‎ )1١( 
الخصاصة : الفقر . الالب : الحشد من الناس تجمعهم عداوة واحسدة لشخص أو‎ 7 
اشخاص آخرين » يقال : « هم علي الب واحد » . فالنبي. يقول هنا لعدي : أظن ان الذي‎ 
, بمنمك من الاسلام ما ثراه من فقر جماعة المسلمين ( حينذاك ) +وانك ترى كثرة اعدائنا‎ 

(۲) الفعيثة ( جمعها ضمائن .. ) ! الهودج ومن في الهودج من ناه أو عموها . 

()) النص الكامل للرواية فسي ١‏ سمير اعلام الثيلاء 1 للذهبي : ج ۲ ص ١١.‏ , 


۲ = 


وکالاعثبار الذي لا ترال تحفلى به رابطة الدموالنسب ؛ وكالتزام القيل ةمجتمعة 
بديل الثار لقتلاها من القببلة الاخرى مجتمعة ايضا ؛ وان جرى القتل بصفا 
فردية ولاسباب شخصية ؛ وكذلك الشان بدفع ديات القتلى : اذ كان لا يزال 
لر اما على القببلة ككل ان دقع للقبيلة الاخرى ككل ابضا دية القتيل منها اذا 
كان القاتل احد افراد القبيلة الاولى وان كان القتل فزديا والسبب شخصيا 
كزلك . رهكذا الامر بشأن الترحثل . قهو ترحل جماعي يقرر رئيس القبيلة 
زمانه والمكان المعطلوب النزول فيه من جديد . كما انه لا يزال بيد اارئيس قيادة 
القبيلة في كثير من شؤون السلم وقي كل شؤون الدرب؛ الى غير من مظاهر 
الحياة البدوية . غير ان كل هذه المظاهر كانت تمارس وجودها وتائيرها 
بح قوة الاستعرار فقط © في حين كانت تفقد » شيا فيا ء اها 
الاتتصادية » ورهنز مكانها داخل البنية الاجتماعية العامة . 


ا = 


ج في منطقة العربية الغربية 


6ه 


أبو سلوم العتزلي 


: _الحجاز ... مكة‎ ١ 


اطللنا ؛ في ما سبق ؛ اطلالة عامة على شبه جزيرة العرب في جاهليتها 
الاخيرة . لكن وجهة البحث تقتضى الان أن نتوجه الى المنطقة 'ذات الخصوصية 
المنميزة حينذاك بأنها المنطلق التاربخي لحركة الصيرورة الجديدة في بلاد 
العرب . نعني بها المنطفة المسماة ب « العربية الغربية » حيث بقع الحجازء» 
وحيث تفع مكة ذاتها من الحجاز . فقي هذا الموقع ب بتحديد ‏ كان بتحرك 
التاريخ الجديد لبلاد العرب © وعبر هذا الموفع ذاته كانت حركة هذا التاريخ 
نجد اللقاح الضروري يأتيها من جانبي العالم النحضر وقتئق : جانبه الشرقي 
حيث نسيطر حضارة الغرس ؛ وجاتبه الغربي حيث تسيطر حضارة 
البيز نطيين . كان الحجاز هنا ومكة نقطة المركز منه ‏ ملتقى اكبر الروافد 
النجارية العالمية » حاملة اليه روافد اخرى من مكتسبات التاربخ البشري حتى 
ذلك الحين ؛ اي حتى بدابات العصر الوسيط . ومع هذه المكتسبات )١(‏ كانت 
تسرب الى هذه المنطقة مؤٌشرات الاتجاه العام لتطور البلدان الخاشظعة او 
التابعة لهذه الامبراطورية ١و‏ تلك من الامبراطوريتين المتصارعتين الوحيدتين 
على اقتسام اهم الاجزاء الاسيو ‏ افريقية المحيطة بالممرات البحرية الرئيسة 
(الابيض التو سط ٠‏ البحر الاحمر ) في مطلع العصر الوسيط . كانت كلقا 
الامبراطوربتين » آنئذ» تمثئل ‏ بنظامها الاجتماعي ‏ شكلا تاريخيا من التداخل 


(1) هما ينبقي ذكره من هده المكتسباك التي كانت تدخل مجنمع الجاهلية عبر الصسلات 
التجاربة : المهارات الحرفية » والمعارف العملية عن الزراعة واستخدام الآلات التفنية » والافكار 
والمقائد المتنوعة » وكثير من العادات الحضرية الني, كان يمارسها رزعماء القبائل وكبار نجسار 
فريش واستخدام المقتديات المنزلية النقيسة » فضلا عما كان يمارسها زعماء القبائل وكبارالغوافل 
الترشيين » خلال رحلاتهم التجاربة » من الاطلاع على ها يجري في العالم الخارجي من احداث 
سمياسية وما بعانيه سكان البلدانالمجاورة من مشكلات اجتماعية كانت ترافق حالات التدهور الناشئة 
عن استنزاف قوى الامبراطوريتين في صراعهما على افتسام بلدان التوسط والمناطق الرئيسة 
من شبه الجزيرة العربية ( اليمن والحجاز ) . 


۷ 


بين نظامي المجتمع العيودي والمجتيع الاتطاعي . ان هذه المؤشرات الانية مسن 
الخارج» عبر الروافد التجارية؛:وممها الروافد الاجتماعية والسياسية والثقافية 
والدينية؛ كانت تتفاعل ‏ بنشاط ‏ مع الو شرات الداخلية لاتجاد تطور المجتمع 
العربي في اخربات الجاهلية . 


على اساس من هذا التفاعل كان يتحرك التاريخ الجديد لبلاد المرب . 
اننا هنا » في هذه المنطقة وفي هذه الفترة الزمنية ذاتها ؛ نستطيع ان نتلمس 
حركة صيرورة تاريخية كانت علاماتها تبرز متوالية ومتداخلة في مختلف 
نواحي الحياة الانتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافية والدينية . ولم 
تكن العلامات التي راينا نيها سابقا دلائل انحلال المجتمع القبلي البدائي قلي 
شبه الجزيرة ؛ اثناء هذه الفترة »> سوى التعبير عن جانب الثفي من دياليكتيك 
حركة الصيرورة هذه .'فلا بد لنا ب بعد من رؤية الجانب الاخر مته › اي 
جانب التكون والولادة ٠‏ ان دراسة القاروف الداريخية لهذه الفترة نضع ايديا 
على نقاط هامة تكمن فيها عوامل التوجه التاريخي الجديد . وستنطاق في 
درّاسة هذه الظروف من مكة : 


۲ مكة فو تاريخها : 


لمل طرف ما ورد عند الاخباربين العرب من تفسير لاسم ١‏ مكة ١‏ هو 
القول بانه اسم مشتق من ١‏ امتك » . وهو يقال لولد الناقةاذا امتح جميع ما 
في ضرعها فلا ببقي فيه شيا . وبناء على هذا الاشتقاف بؤولون تمتها بمكة 
انها تمتص الناس؛ اي تجتذبهم اليها لكونها بلدا مقدسا (1) وقد اخذ المعجميون 
الكلاسيكيون بهذا المعنى فقالوا : مكة وامتكه » بمعنى مصبه جميعه 6 واهلكه 
ونقصه « ومنه مكة للبلد الحرام او للحرم كله ء لانها تنقص الذنوب أو تفنيها 
أو تهلك من ظلم فيها » (؟) . بالرغم من ان مثل هذا التفسير ذاتي لاوزن 
تاريخيا له » يعكس ‏ مع ذلك مكانة هذه المدينة في تاريخ المرب قل 
الاسلام'. وهي في هذا التاريخ قديمة ؛ وللاخباريين قصص كثير عن عهدها 
القديم ؛ « وقد.اوجد الاخباريون ولا شك هذا القصص وامثاله لتصورهم ان 
مثل هذا القصص'سيرفع من شان المدينة المقدسة في القدم:ويجملها كعبة 
العرب جميعا. قبل" الاسلام » (7) .. ولعل ‏ بطليموس »> اذ سمى مكة في 


(۱) , داجع ياقوت : البلدان (.ط بيروت ) مجه ؛ ص 1۸۲ ء 
(؟) الفيروزابادي : القاموس المحيط ؛ مادة ( مكه » . 
0) جواد علي : <: » ص 1١5.‏ , 


۸ س 


١‏ حغرافيته » باسم 1 مکربا Mocaraba‏ ! » (41؛ كان يعني هذا الامر بفسه 
قبل الاخباربين العرب بعدة فرون [؟) بناء على تفسير جوادعلي لكلمة «مكربا» 
بمعنى ١‏ مقرب ١‏ وهو ١١‏ من التقريب الى الاهتمام : وان « مكربا » هي «مقربة» 
او شيء اخر قريب منه »؛ لانها مدبلة مقدسة تقرب الى الاصنام » (؟) غير ان 
هذا الاسم الذي ذكره بطليموس لكة لم برد عند غيره منالجفرافيين والؤرخين 
الكلاسيكيين الا عند الاخباريين العرب . على انه من المفيد جدا أن نجد قسني 
حديث هذا الجفرافي القديم الذي اعتمده الجرافيون العارب في العصر 
الوسيط ؛› مستندا نؤكد ان مكة كانت معروقة في عهده » اي في القرن الثاني 
للميلاد ء في حين اننا نفتقد الاسانيد التي تلقي ضوءا على تاريخها في ما قبل 
زمن بطليموس ()) . ان كل الاشارات السابقة الى معاني اسم « مكة » يؤكد 
انها كانت + حتى في تاريخيا القديم : تتمتع بمنزلة متميزة في بلاد المرب . 
ونواء اكانت متزلتها هذه ناشئة في الاصل عن سبب ديتي ام علن اسبساب 
اخرى تاريخية ؛ فان ذلك على اي حال يضعها في مركز بالغ الاهمية من 
تاربخ العصر الجاهلي بالنسبة لبحثنا هنا عن مواطن التحرك التاريخي في هذة 
النطقة ابذانا بانتهاء عبد الجاهلية : اي يتفير البنى النوعية التي كان بقوم 
عليها هذا العهد . أن الذي بعنينا من تاربخ مكة ؛ في هذا البحث ؛ هو الزمن 
الواضحة فيه معالم التحرك التاريخي ذاك ؛ بل هو ايضا ‏ الزمن الاقل 
غموضا في نظر الباحث بالقياس الى ما سبقه من ازمنة لا تزال تفتقر الى 
الاسائيد الصحيحة لعر فة الحقائق التاريخية عنها . 


ان الذي نعر فه من الاخباريين عنزعامة قريش في مكة انها بدات في عهد 
قصي بن كلاب » وكانت قبله بيد خزاعة » فانتزعها هو اي قصي ‏ ايأم 
عمرو بن الحارث المعروف بابي غبشان الخراعي (ه) . وتختلف رواياتهم في 
كيفية انتزاعها “ ولكنها تتفق على ان ذلك لم بحدث دون اقتتال اعقبه انتصار 
لقصي على خزاعة » اما بالحرب او بنتيجة الاحتكام الى يعمر بن عورف بن كمب 





. 1۸۸ : المرجع السابق‎ )١( 

(؟) عاش بطلميوس في القرن الثاني للميلاد . 

) جواد علي : ص ۱۸۸ . 

. الرجع نقسه‎ ٠0 

(ه) ابن سعد : الطبقات الكيرى (ط صادر . دار یروت ۱۹۵۲۷ ١‏ ج 1 ءص 1٩‏ المسعودي: 
مروج الذهب ( ط » م. عبدالحميد القاهرة 14608 ) ج 45 ص لاه الطبري : تاربخه ( ط دار 
القاموس الحديث » بيروت © دون تاربخ ) <؟ ؛ ص ١۸١‏ وما بعدها ‏ ابن خلدون : المقدمة 
ر( ط دار الكتاب اللبناني ) ص 1۴۲ . 


۲۱۹ ب 


الذي بنتمي الى كثانة )١١‏ . لكننا لا نعرف هذا اازمن بحدود واضحة ؛.فليس 
لدى الاخباريين ما يضيء لنا هذه الحدود سوى ما يمكن استنتاجه من اشارة 
وردٽ عندهم في احدى الروايات القائلة بأن قميا اشترى ولابة البيت!الكعبة) 
من ابي غبشان الخزاعي برق من الخمر وبعود ؛ وان هذه الصفقة هي اساس 
الثل المعروف : ااخسر صفقة من ابي غبشان »'(؟) : وان ذلك حدث قي ابام 
المنذر بن النعمان ملك الحيرة (8؟) . هذه الإشارة الاخيرة ؛ رغم انها وردت 
بصدد حادث « الصفقة  »‏ الاسطورة ؛ تفتح اماملا ضوءا على الزمن الذي 
بدات فيه زعامة قريش ؛ بشخص قصي ٠‏ في مكة , فان المنذر بن الثعمسان 
الذى تذكره الرواية ؛ هو دون شاك ابن النعمان الاول بن امرىء القيس 
الثاني » وليس هو المنذر بن النعمان ( 751 88 ) ١‏ الذي تسميه المرب 
بالغرور » الذي قتل بالبحرين يوم جوائا » (؟)؛والذي تولى امر الحيرة ثمانية 
اشهر « الى ان قدم خالد بن الوليد الحيرة » (5) : لان هذا متآخر حتى عن 
زمن ظهور الاسلام .اما ذاك فقد خلف اباه النعمان الاول على الحيرة سنئة 
للميلاد (5) . فيهذا الضوء ؛ غير المباشر ؛ نستنتج ان عهد الزعامة 
القرشية على مكة برجع الى النصف الاول من القرن الخامس . ان هذا 
الاستنتاج ‏ والارجح عندنا انهصحيح ‏ يضفي على حر كة الاحداث والظاهرات 
في هذه المنطقة من بلاد العرب خلال الفترة الاخيرة للجإهلية ؛ طابع النطق 
التارنخي غير الاستثنائي . لان العلامات التي بسجلها عيد الزعامة القرشية 
المكية ليس من منطق التاريخ ان تكون وليد الزمن القصير القريب جدا من 
نشأة الاسلام ؛ كما نفهم من احاديث الاخباريين عن احوال الجاهلية الاخيرة . 
بل بغترضى لها هذا المنطق زمنا ابعد من ذلك؛ كما بفترض ايضا ان الدور الذي 
مثله قصي نفسه 4 في بدء الزعامة القرشية المكية ؛ لم يكن هو البدابة بقدر 
ما كان ننيجة نعل ناريخي شاركت فيه مكة ؛ قبل ذلك » بدور بازز زمنا 
طويلا : ان التطورات التي يذكر التاريخ حدوئها عند استتباب الزعامة لقريش 
بمكة في شخص قصي ؛ جاءت بمثابة قفزة كيفية لتفيرات كمية كانت نجري 
من قبل في المنطقة مع تنامي العلاقة التفاعلية بين الانقنسام الجديد لاعمل 
في كل من الحاضرة والبادية من جية اولى ؛ وبين انساع الوساطة التجارية 
وحركة التبادل النقدي في اسواق شبه الجزيرة ؛ من جهة ثانية . 





41 راجم ابن الائير : الكامل » ج؟ :صن م والمصادر السابقة , 
(؟) ابن الاثير : المصدر نفسه , 
80 الالوسي : بلوغ الارب ١‏ القاهرة )؟5ا ) ج [) ص ۲٤١‏ ۲۲۷ . 
)6 الطبري : ج ٤٣‏ ص 16۷ . , 
' (ه) راجع المصدر السابق : ج ۲ ؛ ص )۷ وما بمدها . 
١١‏ السسيد عبدالعزيز سالم : تاریخ العرب في العصر الجاهلي 2» ص ٣١١‏ , 


۰ 


: قطورات .. وعلاماتها‎ - ٣ 


يجمع الاخباريون على ان قصيا )١(‏ ما ان خلصت له زعامة مكة حصى 
احدث احدائا يذكرون لها تفاصيل متشعبية دون اتاق »> ولكنها تنطوي على 
مادة تاريخية تقدم لنا رؤية إلى تلك التطوراث ؛ والى العلامات الشاهدة على 
اتجاه تنك التطورات ٠.‏ ومن هذه المادة التاريخية ؛ بعد غربلة التفاصيل ») 
نستخلص الرؤبوات الانية : 


اولا - تصنيف « المجتمع » المكي : 


1 بقول الاخباربون انه حين تسلم قصي زمام الزعامة القرشية المكية ١‏ قطعم 
مكة رباعا بين قومه ؛ فانزل كل قوم من قريشن منازلهم ٠٠۰.۰‏ (؟) . لیس 
لزاما علينا ان نجاري الاخباريين هنا بأن قصيا نفسه » برغبة ارادية فردية » 
فعل ذلك . فالمهم ؛ عندنا ؛ في هذا الحديث هو منزاه التاريخي » مع نظرتنا 
اليه انه حدث موضوعي ؛ لا فردي ارادي . اي انه نتاج ظروف تطور معين 
نضجت مو ضوعيا فاحدئته في ونته المناسب وفي مكانه المناسب . اما المفرى 
التاريخي» فليسن يتضح الا بوضوح الحدث نفسه . انه في الواقع ‏ كان 
( تصنيفا » اجتماعيا لسكان مكة من بطون قريش وحلفائهاء آذ جملهم :«صنفا» 
ممتازا اتخذ من بطاح مكة + اي ما حول الكعبة + مسكنا له ؛ فدعي ‏ لذلك _ 
ب ١‏ قريش البطاح ٠٠و‏ « صنغا ١‏ ادني مرتبة من ذاك سكن“ في ظواهر امكة » 
فسمي ب ١‏ قريش الظواهر ١‏ (۴) . ولكنعلىاي اساس قام هذا «التصنيف» ؟. 
اذا علمنا ان ١‏ .قربش الظواهر » كانت متبدية أو شبه مستقرة ولم نكن حالتها 





(1) استخدم بعفى المستشرفين القصص المزبج من الخيالي والحقيقي عن شخصية قصي» في 
روايات ابن الكلبي وابن اسحاق وابن جريج » للاستدلال به على ان قصيا شخصية خرافيبة 
داجع جواد علي : ج] » ص )146 155 ) . ومهما يكن امر هذه الدجوى »2 فان المسآلة في 
«وضوعنا لا تقوم على أن شخصا اسمه 7 قصي » وجد فعلا أو لم بوجد » بل تقوم على حقيفة 
ناريخية نابلة » هي أن ارستفراطية قريش تمكلت من بسط سيطرتها على هكة في زمن معين 
وانها فوضت احد زعمائها ‏ وليكن اسمه « قصي  »‏ أن ينولى باسهها تمثيل هذه السيطرة التي 
اكد التاريخ وجودها ء واكد الننائج التاريخية التي افترنت بهذه السيطرة . ْ 

0( ابن سعد : الطبقات الكبرى » جا + ص .۷ ا۷1 , 

(۲) مما يدل على امتياز قريش البطاح بمكانة تعلو مكانة قربشي الظواهر » قول الشاعر زكوان 
( وهو مولى عمر بن الخطاب ) مفاخرا الفمحاك بن قيس الفهري حين ضريه : 

فلو شهدتني من قريش عصابة قربش البطاح © لا قربش الفبواهر 
( ابن سعد : الطبقات » ج ١؛‏ ص إلا). 


- ا 


الالية حنة » )١(‏ غ6 وان قريشى البطاح هم الذين « ...كان مهم التجار 
والاثرباء » (؟) ‏ علمنا اذن ان هذا « التصنيف » قام على اساس روعي فياه 
الوضع المالي او الوضع الاقتصادي ‏ الاجتماعي ؛ دون العرف القبلي » اي دون 
مراعاة العلاقات القبلية . بدليل ان كلا « الصنفين » ينتمي الى قريش او الى 
احلاف قريش »2 فهؤلاء ١‏ قريثى اليطاح » واولثك « قريش الظواهر ,' فكلهم 
اذن من قرش . فلو ان الانتماء العشائرئ وحده كان موضع الرعاية هنا 
لكان « التصنيف » ظهر بشكل آخر ؛ كأن تكون بطضون قريثى كلها في 
المكان المفضل ١‏ بطاح مكة ) “وتكون بطون العشائر الاخرى من الاحلاف كلها في 
الظواهر' . ولكن المسالة لم تبق كما كانت قبل ان يتسرب الانحلال الىالقيم 
القيلية والى النظام القبلي ذاته . المسالة اصبحت الان ان شيشا قد تفيشر ٠‏ 
زان وشا جديدا قد اخدذ بفرض قيما جديدة » كنتيجة لتطور تجاري 
واجتماعي جعل الوضع المالي والتجاري في لمقام الاول من الاعتبار * فكان ان 
اصبح بئو عبدمناف وبنو عبد الدار في مقدمه " قريش البطاح " ء لايم 
اصبحوا اوفر مالا واعلم تجارة . ثم جرت المعايير هي - 8 3 
في قريش الجاهلية مكان الصدارة مف أصبح ثم سم التجان ثرا 

وبطت نفوذها المالي على كثير من قبائل الحجاز خارج مكة . ناذا رجعنا 
إلى اصل زعامة قريش من البدء ؛ اي الى المد الذي بحدده الاخباريون مبدا 
لزعامة قريش ٠‏ وهو غيد قصي » رانا روايات ابن الكلبي وان ابسحاق 
تنفق] غلى تفسير واحد لسبب انتقال الزعامة على مكة من خزاعة الى قريش؛ 


فتقول انه حين مات حليلين حبشية زعيم خزاعة ( حليل هذا والد أ 


حتبتى زوج قصي ) تولى ابو غبشان حجابة البيت بعده ٤‏ وكان قد " این 
ولد قصي ؛ وكثر ماله ؛ وعم شرفه ؛ فراى ‏ اي قصي ‏ انه اولى بالكمبة 
وامر مكة من ختزاعة وبني بكر .. » (5) . قهنا نرى ل في الرواية ب ات 
٠‏ كثرة المال » الذي نتج عنه « عظم الشرف » ؛ اصبح اساسا مشروعا لاواربة 
قصي بتولى السلطة على الكعبة ؤعلى مكة . 0 

ان تعأظم ثروة قريش كان يزداد تأثيرا في تفيير القيم القبلية ؛ وفي 
انتاج قيم جديدة تقوم على قاعدة مادية ‏ اقتصادية هي المرجع الاول ؛ دشم 
استيرارية الكثير من الاعتبارات القبلية التي اصبحت في الركز الثانوي 
من التائير في مجرى الحياة العامة لاهل الجاهلية . بذلك اصبحت مكة في م ركز 
السيطر على عملية تفكيك البنية الاقتصادية ‏ الاجتماعية للمجتمع القبلي 
مق :ادها 


ت 
211 جواد علي : ج ) ء ض ۱۹١‏ ۰ 
(۲) سالم : ص ۳۱۷ ١ ٠‏ ف 
(م) الطبري ( باسناده الى ابن اسحاف ) : ج ۲ ٤‏ ص ۱۸۲-واہن سعد ( باسسناده الى ابن 


الكلبي ) ج | » ص 14 ٠‏ 
ب ٢‏ 


ثانيا ب الاستثمار الربوي : 


يصف انفلز اثر المال والربا ني المجتمع الاثيني باته كان من العوامل التي 
الحقت بالناس الظلم وحرمتهم الحرية )١(‏ . وفي هذا الصدد يقول انفلز انه 
لم يكسن تشريع بلقي بالمدين على قدمي الدائن الراني كتشريع الاغريق والرومان 
القدماء (۴) . والواقع ان هذا الو صف بنطبق ٤‏ يوجه تقريبي » غلى ما كان 
يجري في مكة وسائر النطقة العزبية الغربية حيين بلغ مركز امال 
والثراء بايدي زعماء قريش الذين اصبحوا يشكلون اريستقراطية الجتمسع 
الجاهلي.باسره ». حدا وسثع شقة التفاوت في توزيع الثروة وفي الاوضاع 
الاجتماعية بوجه عام بين سكان مكة نقها ؛ فخلا عن اهل البادية» 
وزاد في فداحة سيطرة هذه الاريتقراطية القرشية على الفئات المستضعفة 
حتى بين صفغار التجار الكيين . .وذلك باستغلال عجر هله القئة من ااشتفلين 
بالتجارة عن منافسة كبار اصحاب القوافل التجارية + واضطرارها الى 
استقراض الال بالغائدة المشاركة في رحلات هذه القوافل » وفرض فالدة 
مزقفعنة جدا لى ا قستقرضة من الال لهذا الغرض ؛ بحيث تصل نسبة 
هذه الغادة الى مة بالئة . وهكذا كان شأن هذه الاريستقراطية مع 
ابناء القبائل في البادية » من جيث استفلال حاجاتهم .الى استقراض الال 
بالربا الفاحش لشراء مؤنهم قبل اوآن المواسم او لكسب العيش بالناجرة . 
وفوق ذلك كان اللمرّابون يتشددون في المطالبة براس الال والفائدة مما دون 
امهال المدينين الى حين القدرة على وفاء ديونهم « قكان إهل الجاهلية 
يقول احدهم ,لديئه اذا حل" عليه الدين : اما ان تقضي؛واما ان قربي ( يعني 
أن تزيد مقدار الريا ) » (8) . لقد .كان الربا بدكر ارباحا كثيرة علىارستقراطية 
قريش + في حين كان يجلب الشسقاء المادي على الفئات المبتضعفة » فيالمدن 
والحواضر وفي البادية على السواء . ولقد زاد في شناء هله الفئات ان 
الاريستقراطية التجارية كانت تفرضض الوانا مسسن. الشرائب والاناوات, على 
التجار الصنار من العرب غير المرتبطين بتحالف مع قريشن وعلى التجار الأجانب 
الوافدين الى مكة (4) ؛ وعلى القوافل القادمة من الشام الى اليمن والصاعدة 
من اليمن الى الشام (0) ؛ ومن ذلك ضريبة العشور التي كانت تفرضها على 


(1) ماركس ‏ انغلز + المختارآت » مج ۲ قسم ١۲؛‏ ص ۲ ( بالروسية ) . 

() التصدر السابق . 

1). بدرالدين العيئي : عمدة الفازيه ( شرح صحيح البخاري ) دار الطباصة المنيريةم)؟1 
ھ + چ +1١‏ ص ۲.۲ . 

() انظر المسعودي : مروج ۽ ج ۲»> ص ۸ه . 

(ه) جواد علي : ج ؛ » ص 188 . 


0 


من يدخل مكة من تجار الروم (1). والى جانب ذلك كانت قوافل الاريستقراطية 
هذه تدقع لرؤساء القبائل التي تمر القواقل باراضيها جعالات لقاء حمايتها 
طوال الطريق . لقد كانت هفه الجبايات والجعالات كلها ترفع من كلفة السلع 
الجلوبة ؛ فيتحمل المستهلكون والمنتجون الزراعيون والحرفيون وصفار 
التجار يسبب ذلك غلاء السلع المجلوبة من جهة اولى ؛ ورخص اإواد المحلية 
التي يتكسيون بها من جهة نانية (۴) . اما الاريستقراطية المالية والتجارية 
الكية نتكبر يذلك قوافلها حتى تنتظم آلاف الال |١١‏ > ويتعاظم التمركز 
المالي والتجاري في ابديبا ..هكذا » مرة اخرى ؛ نرى تجارة قريش ومرابحها 
الربوية تزيد في تعجيل عملية'التفكك الجارية دأخل بنية الجتبع القبلي 
في الجاهلية الاخيرة . ويتبغي ان نذكر هنا ان الاستثمار الرابوي لم بقتصر 
على اريستقراطية قريئى في مكة . فقد كان في بثرب وفي الطائف وفي 
اليمن وفي اماكن اخرى من شبه جزيرة العرب مرابون يعيشون على الربا 
بطفيلية مربحة دون عناء (6) ٠‏ 

ثالثا ب تنظيم العلاقات التجارية : 


ان مخامة المهمة التي كان يقوم بها زعماء قريشن الائرياء في مجال 
الوساطة التجارية والاتجار مع بلدان العالم الخارجي والاسواق الداخلية »قد 
فرضت اشكالا من التنظيمات التجارية المتطورة بالقياس للعصر الجاهلي . ومن 
١اؤكد‏ ان هذه التنظيمات كانت بوحي من ضرورات الافادة المطلقة العائدة 
لصالح الفئة العليا من تجار قريش وصالح المتعاملين معهم خارج بلاد العسرب 
غلى مستوى الحكومات أو مستوى الفئات التجارية في بلدان الخارج . مسن 
هذه التنظيمات ما يتعلق بالاسواق الداخلية 4 ومنها ما يتعلق بالعاملات 
الخارجية . اما الاولى فتتمثل بتنظيم اسواق موسمية ؛ كموسم الاشهر 
الحرم . فقد رتبوا اوقات هذه الاسواق على نحو يقبمن لها الهدوء والامان 
خلال الاشهر الي تعارنوا على-تحريم الاقتتال فيها (ه) وقد كان الحج مسن 





(1) الازرقي ابو الوليد » محمد بن عبدالله بن احمد : اخبار مكة ( نشر رشدي الصالح 
«لحس » مكة ٠۲۵۲‏ هھ ) ج | + ص 1ء1 ٠‏ 

0( انظر جواد علي : ج ۸ ص 1۹۷ . 

(۲) انظر سيرة ابن هشام : ج ۱ > ص ۷أ ل ۲۸ ء 

()) انظر جواد علي : جم » ص 1)٩‏ . 

م( قسم اهل الحجاز في الجاهلية شهور السنة الى اثني عشر شهرا » أربعة منهسا سمي 
بالاشهر الحرم ( ثلائة منوالية : ذو القعدة » وذو الحجة » والمحرم . وشهر منفرد هو 

رجب ) لانهم اعتبروها مقدسة لا يجوز فيها قتال ولا بفي ولا انتهاك الحرمات عواجازوا في 

الشهور الثمانية البافية القنال والغزو ( جواد علي : ج م » ص 505 ) . 


ل 


¢ ۳ 
رام ار لتريش تنيع قريش ما عندها للاعراب القادمين اليها من 
E‏ ولامل 0 لبعيادة ن مكذ ؛ وتشتري منهم ما بحملونه معهم منمواد 
وسلع ؛ فم تقوم قوافلهم ١‏ اي قوائل قريش ) بنقل الفائض مما اشترته الى 

لاسواق الخارجية في بلاد الشام والعراق » وتشستر ى ف مقانا درد 
اليه الان وافرابت ا ی ی ان ا ا ن 
لد سال و 5 دبه من سلع ومواد » )١١‏ . كما تتمثلهذه التنظيمات 
1 باشكال اخرى من الجباية المفروضة على الاسواق : كجباية المكس: 
وهو در هم كانت تؤخذ من بائع السلع في هذه الاسواق ؛ وكضريبة.الارباح على 
المبابعات ؛ وهذه ضريبة قديمة في الجاهلية كانت حكومة قتبان تأخذها على 
ساس عشر ارباح البيع أو الشراء » ثم عنممت فصارت تؤخذ من ارباح كل دخل 
bE‏ ن شان سائر الضرائب : نتجاوز حدود التنظيم الضرورى 
ا ا ادحا على المستهلكين والمنتجين المحايين وصنار التجار . وهناك 
0 دي تعلق بومجتلفت العاملإات من اجارة ودين ورهان ومزارعة : 
5-4 يتعاق بالعقارات والمسقفات وحقوق الاتنفاع بالمراعي ومياه الاثهار 
: 1 » وبعضيا يتعلق بالمكابيل والموازين واللقابيس (؟] ونظام الامانبات 
والودائع والصكوك (؟) . ويمكن ان يدخل في هذا الباب التحالفات المحلية 
بني عبدمناف امعروف بحلف الطبيبين ؛ واحلاف بني عبدالدار [2) ٠‏ 


1 اما التنظيمات المتعلقة بالتعامل مع الخارج ؛ قيبدو انها كانت اكد 
تطورا ع من حيث اسلوبها المتقدم اولا » وثانيا ؛ من حيث كولها تشكل عاملاً 
مساعدا لتطوير الخدمات التجارية وانماء التجارة الغ بة ولدفم فل ,3 
E‏ رين سات التجارة 5 جارة الغربية ولدفع فلسروف 
2 > عي القائمة يومئذ نحو أبعاد واقعية جديدة. أن هله 
التنظيمات تتمثل باشكال العلاقات التي كانت ارستفراطية قريش تحتقاهدافي 
لتجارية والاتتصادية على اساسها في التعامل مع بلدان العالم الخارح ) , ١‏ 
الشحاح الا 8 3 ا : 7 3 
النجاح الباهر لعمليسة الوساطة التجارية التي كانت تؤديها الارستقراطية 
لكية بيسن بلاد العرب ومختلف البلدان حتى المتصارعة والمتعادية كبلاد الفرر 
وبلاد الروم + يدل انه لم يكن نجاحا عفويا . اي انه ما كان بمكن تحقيق د 
٠. 5‏ - 2 ۹ ل ١‏ ا 0 
0 كان متروكا للاتصالات والتعاملات العفوية ؛ بل لا بد ان وراءه نوم ) 
شن لننظيم على مستوى متسقدم بالنسية للعصر.. ويبسدو لنا واضحا ان 
ارستقراطية قريش هذه جمعت ؛ بفضل ممارساتها الطويلة وتنواع صلاتها 





(1) اكرجع الاخیر : ج ۸ » ص ٠١۸‏ , 
(۲) راجع احمد ابرا الث يف > 2 57 ۴ 
: براهيم الشريف : مكة والمديلة في الجاهلية وعصر [ 
۷ ص ۲١‏ . في الج وغصر الرسول ( القاهسرة 
ا 
۴ لامنس : مكة قبيل الهجرة ( بيروث 1414 ل بالفرنسية )» ص.٣٠‏ . 
(4) داجع ابن الاثير : الكامل » ج ؟ ع ص ٩‏ . 


19ت (م-ه1) 


الخارجية ؛ ميزتين : الاطلاع الدقيق على شؤون الصراع السياسي بين الفرس 
والروم » والحس اأرهف بحدود الموقم الذي تقف فيه ب التمبارعين إتحتفظط 
نماما التجاربة لدى كل متها كاملة . من هنا كان الانطباع الممروف 
ند البَاحَكِينَ العاصرين من آن اهل مكة اتخ دوا موقف الحيساد بين 
الساسانيين والبيزنطيين ؛وانهفا الموقف كان من مصلحتهم(١).‏ وتدل الاخبار 
التي تتحدث عن علاقاتهم الحسنة مع الروم والفرس على أن هذه العلاثاث كانت 
خاضمة للتنظيم_بالفعل ٠‏ فليس من باب العفوية » مثلا » ان « كانت القوافل التي 
تذهب من بلاد العرب الى الشام تنزل 'في اسواق معينة عيتتها لهم الحكومة 
الرومانية لتحصل منهم الشرائب الفروضة على « الصادراث » ولتراقب 
الاجانب الذين بقدمون الى بلادها . وكانت هذه القوائلاول ما تنزل في البلاد 
الرومانية تنزل فر ايلة)» وهي المعروفة اليوم بالعقبة ؛ ومنها تذهب الى غرة؛ 
وهناك تتصل بتجار البحر الابيض ؛ ومن غزة يذهب بعفى التجار الى 
بنصرى » (؟) » بل لا بد ان بكون مثل هذا التحديد نتيجةلاتفاقات ١‏ رسمية " 
معقودة بين اصحاب هذه القوافل او من يمثلهم من زعامة.قريش © وبين 
الحكومة الرومانية أو من يمثلها في بلاد الشام وفلسطين . ولعل الداقع لعقد 
هذه الاتفاقات لا يقتصر على الرغبة في تحقيق المنافع التجارية المتبادلة » بل 
بضاف الى ذلك ا اشير اليه في الكلمة السابقة من حرص الحكومة 
الرومانية ( البيزئطية ) على مراقبة تحرك التجار العرب في البلاد الخاضعة ليا 
من المنطقة المنصلة بثشسبه الجزيرة العربية . وربما كان هذا الحرص متبعثا عن 
عدم اطمئتان البيزئطيين لحياد زعامة مكة حيال الصراع السياسي بينهم وبين 
الساسانيين . يؤيد ذلك ما ذكره اولبري êca,‏ من انه لا ستبعد 
ان يكون من بين تجار الروم في مكة ‏ ويقول الاخباريون انه كان ينزل بمكة 
بعض تجار الروم (؟) ب من كان يتجسس للبيزنطيين على العرب ويكتب اليم 





)١١‏ عبدالعزيزر الدوري : «قدمة في التاريخ الاقتصادي العربي ( دار الطليعة ؛بيروت19739)+ 
ص ١۲‏ والسيد عبدالعزيز سالم : ص لاه؟ ‏ وجواد علي : ج )اص 1.14 ٠‏ 

. 16 احمد امين : فجر الاسلام ( ط ۸ القاهرة ذا )؛ ص‎ (f) 

(م) تذكر الصادر العربية هن بين تجار الروم الذين اقاموا في مكة شخصياتٍ عرفت انها 
هن موالي بعص زعماء قربش » امثال : نسطاس الذي كان مسن موالي صقوان بن امية »وصهيب 
الرومي الذي كان مولى لعبدالله بن جدعان نم صار من ائرياء مكة وقد اسلم بعد وصار من 
صحابة التي . وبذكرون ايضا شخصا اسمه يوحنا كان مولى لصهيب الرومي ( راجع ابسن 
الاثير : أسد الغابة » ج ؟ء ص .15 واين هشام : السيرة » ص 1؟ -الاغاني . ج ) 
ص  )۲‏ والازرقي : اخبار مكة > ج ا ء ص ١.١‏ اما بشان تواجد الاجائب بوجه عسام 
في بلاد العرب اثناء هذه الفترة فيمكن مراجعة جواد على : ج م4 ص ٠ 1١١ - 1۹١‏ 


“٣ 


عن صلات العرب بالفرس وعن اتصالات الفرس باهل الجزيرة )١(‏ . وعلى اي 
حال 4 فليس من شلك بأن العلاقات التجارية بيين ارستقراطيسة تريش 
والبيزنطيين كانت تخضع لانفاقات مشروطة بحدود معينة » كما كان الامر كذلك 
في علاقاتها بالفرس (؟) والحبشة . فمن الالخبار المعروفة بهذا الصدد ان 
هاشم بن عبدمناف عقد معاهدة مع الامبراطورية الرومانية » وعقد عيد شمس 
بن عبدمناف معاهدة تجارية مع النجاشي [ الحبشة ) ؛ وعقد زوفل والمطلب 
بن عيدمناف حلفا مع فارس (؟) . وللاخباريين روابات بشان ١‏ ايلاف فريش » 
الذي جاء في القرآن الكريم (4) . ولكن اكثر ما يرد نفسميره عندهم ان هاشما 
بن عبدمناف هو صاحب الابلاف واول من سئه «١‏ وذلك انه أخذ عصما (ة) 
من ملوك الشام ؛ فتجروا آمئين ؛ ثم ان اخاه عيد شمس اخد اهم (١‏ ايلقريشى!) 
علصما من صاحب الحبثة ؛ واليه كان متجره . واخذ لهم المطلب بن عبدمناف 
علصما من ملوك اليمن . واخذ لهم نوفل بن عبدمناف عصما من ملولكالمراق > 
فالغوا الرحلتين : في الشتاء الى اليمن والحيشة والعراق ؛ وفي الصيف 
الى الشام .. » (8) . هذا التفسير يكاد باخذ به المؤرخون جميما. وهو 
بدل دلالة ساطفة على أن هذه ١‏ العنصم: » التي خحصل عليها بتو عبدمناف من 
حكومات البلدان المجاورة للحجاز ؛ داخل شبه الجزيرة وحواليها ؛ قد اتخذت 
شكل « معاهدات » ؛ كما يفيدنا المدلول الجازي لكلمة ١‏ العنصم » »+ اي 
« العهد » . ثم ان هذا التفسير 6 واخذ الؤرخين به ؛ بشيران الى المدى الذى 
بلغنه سيطرة الاريستقراطية القرشية ؛ متمثلة ببني عبدمناف ؛ على شؤون 
التجارة في المنطقة العربية الفربية » خلال النصف الثاني من القرن الخامس 
الميلادي ( يقترن ذكر هاشم عند ولابته السقاية والر“فادة في مكة بسنة 
5 ميلادية (!) 4 بخيث كانوا بملكنون من الامر ما يتيح لهم ان يعقدوا 
المعاهدات. وينظموا علاقات المنطقة مع غيرها على مستوى الملوك والحكام وققا 
لا تقتضيه مصالحهم التجارية وامتيازاتهم الاجتماعية . واننا لنجد في الشعر 





(۱) راجع جواد علي : ج ؛ » ص ١1.؟‏ - 1.1 , 

(۲) يشير لامنس ( مكة قبيل الهجرة » ص 78) ألى معاهدات تجارية عقدتها قريش مع 
كل من حكومتي بيزتطة وطيسفون ( فارس ) , 

() هحمد حسين هيكل : حياة ٠*حمد‏ ( القاهرة 6م1١‏ 9 ط ۵ ) ص ٩۷‏ . 

(1) سورة قريش (مكية) : 1.5 + الآبة 7١‏ ؟ , 

(5) العصم يوضم فسكون : ( جمع مفرده عصام » وهو في الاصل حبل نشد يه القربة 
او الدلو » والعروة الني يعلق بها الوعاء » وبعلاقة المشابهة المنوبة ب يستعمل مجارا بمعنى 
العهد ( القاموس الحيط » المنجد : مادة ( عصم 0 ) . 

(0) البلاذري : الانساب » ج | ؛ ص ؤه. 

(۷) راجع هيكل ١‏ حیاة محمد »> ص ٩۷‏ . 


س ۷ 


e 
الجاهلي ما يؤيد اولا تفسير « العتصم 6ل 2 العام د‎ 
بزكد ثانيا سيطرة بني عبذمناف في قريش على المجتمع المكي أقتصاديا‎ 
: )1( واحتماعيا . من امثلة هذا الشعر قول مطرود بن كعب الخزاعي‎ 


ياايهها الرجل المحوتل رحله ‏ هلا نزلت بال میا ر وى ,م 
هلتك امك ! لو نزلت عليهم ضمنوك من جوع ومن قراف 1 
الأخدرنالعيد من آفاتها والراحاون لرحلة الابلاف 


وقول الحارث بن حنش الدلمي » وهو اخو هاشم بنعبدمتاف لامه |؟) : 
11 2 طامنا ل احا وحن والله ما هاشم بالناقص الغاسد 
a‏ و 0 اللاحد الآ خف الالف ؛ والو!فد للقاعد 
ا م ات انجایة یی قرطي بك رادام ار طب 
النحو المتقدم ؛ كانت له انعكاسات اقتصادية واجتماعية ا hE‏ 
ني المان والبادية معا . فقد وقر الاسباب لانتظام هذه العلا 2 5 د ا 
لعفوية الظروف الطارئة او لتقلبات الاحوال ا هد e‏ 
فتح لتجارة الصادر وااوارد والوساطة بين ا را 0 0 
واسعة الحدود . وثالثا ؛ كان عاملا اساسيا 2 و 
المجتمع القبلي بمختلف انواع النقد. اللتداول في 0 0 لدي 
ا له 
المجتمع اهم" العوامل في تعجيل تفككه واتحلاله. اما ان E‏ 
97 بط اعداد و فثات كثيرة من سكان المدن والبادية N‏ ا 3 
1 ذلك بمشاركة EE‏ في تمويل ألقواقل بمستويات متفاوتة ام بعشغيل 
E‏ منهم اما ادلاء للقوافل او حراسا لها أو مقدمين الخدمات الضرورية 
E‏ المنتدرة طوال الطرق البرية وفي الوانىء البحرية ء 
ادون سما السام اسنها م وش لجان يت ين 
اضافة الى رؤساء القبائل الذين كانوا يتقاضون الاتارات و ا 
الغميئة لقاء حمابة القراقل » كما كانوا يوظفون مكاسبهم ا 
كبيرة فتتسسع الهوة الاتتصادية الاحجتماعية بينهم دن ارات م 
وبتعاظم دور الشمايز الاجتماعي في تفكيك النظام القبلي ٠‏ 
)١(‏ البلائري : الانساب » ج !+ ص وابن هشام : السيرة »ص +11 115 وذكر 


: تاریخ الام » ج۲ ٤ص‏ .14 ) ٠‏ 
ت الاول ولم يذكر فائله ( الطبري : تاريخ الامم » ج 
0 البيت الاو لسري 0 : 1 
1 هبلتك امك : ثكلتك ‏ اقراف : بقصد به الشاعر انهم يضمئون نزيلهم من الجوع ومن 
البفي او امرض . 1 
() ذكره البلاذري ايضا : المرجع السابق نقسه ٠‏ 


A 


رابعا ‏ تنظيم السلطة ( السياسية ) 


ان التطورات الاقتصادبة ‏ الاجتماعيةالتي عبرت عنها اشرات السابقة: 
كانت نعني ضرورة حدوث تطور آخر هو نتيجة حتمية لها , ا 
هذه التطورات القاعدة المادية لنشاأة نوع من التنظيم السياسي بتناسب معها 
ويكون الاداة الكفيلة بحياطتيا وحماية الكاسب التي نتجت عنها . والمقصود 
بهذه القاعدة هو الملكية الخاصة لوسائل الانتاج ولوسائل استثهارالاخرين 
بقوة المال التي تنحكم يقوة عمل الناس غير المالكين ٠‏ لابين لاء في 
ما سبق من ظاهرات المجتمع الجاهلي ؛ ان هذه القاعدة كانت تتمثل بملكية 
العبيد كوسيلة انتاج ؛ وملكئة الارضالم-تثمرة في الزراعة ؛ وملكية الال 





الوظلف في التجارة وفي الاستثمار الربؤي . كمسا تبيئن.لنا أن التاسور 
الاقتصادي على هدا الاساس كان قد اخذ بؤدي دوره في تفكيك بنية النظام 
القبلي البدائي ؛ اذ احدث اشكالا من التمايز بين اعفاء هذا المجتمع في 
مستو بات المعيشة وتوزيع الثروة العامة والمنتجات من حهة ؛ وفي حقو قالافراد 





ب مواقعهم الاجتماعية حتى فيمن القبيلة او العشيرة الواحدة 4 من 
جهة انيسة ؛ على نحو من التخطي للاعراف القبلية . وبمكن القول ‏ بصيغة 
اخرى ‏ ان المجتمع الجاهلي كان ؛ خلال تلك الثطورات » باخذ طريقه نحسو 
الانقسام الى جماعات تتناقض المصالح الاقتصاديةلاحداها معالمصالم الاقتصادية 
لجماعانه الاخرى . أي انه كان بتجه الى مرحلة الاتقسام الطيقي . 


ان هذه الفوارق الاقتصادية ‏ الاجتباعية : كانت قد بدات نحدثافكال 
0 التململ والتمرد ( الصعاليك ؛ الطرداء (1) كعلامة على بدء تحوال 
هذه الفوارق الى تناقضات فعلية تصبح اساسا لانقسام المجنمع الى طبقات » 


وان بصورة جنينية . غير ان هذا الانتقسام كان مسن الطبيعي ان تظمر 





)١(‏ الصملوك ‏ الفسة هو الفقير . وصعاليك العرب المعروفون هم فلة من الفقراء انتجهم 
التمابز المشار اليه ٠‏ فقد انسلخوا عن قبائلهم تعبيرا عن #ماملهم وتمردهم وتخلصا من الفقر 
الذي كانوا بعانون . فسان « اكثرهم كان من الفقراء ولا يجدون ها باكلون » واذا حصلوا على 
شيء من غارة او نحوها فشيخ القبيلة هو الذى باخذ من الفليمة حصة الاسد » وهم لا باكلون 
الا الغتات » ( احمد امين : (( الصملكة والنتوة في الاسلام » سلسلة « اقرا » (ا) ۹0۴١‏ 
ص ۲۷ . وقد وصف القتال الكلابي حالة الصعلوك بابيات جاء فيها : 

اذا جاع لم يفرح بأكلة ساعة ولم ببنئس من فقدها وهو ساغب 
( الرجع السابق : ص 58 ) , ولكن اصدق نصوير لمشاعر اللمرد والاحتجاج لدى هؤلار 
الصعاليك على واقع النفاوت الاجلماعي ؛ ما قاله عروة بن الورد احد شعرائهم ٠:‏ ه4 


۹ 


علامانه الاولى في مكة قبل ظلهورها في البادية »رغم ان قريشا لم يكونوا 
يختلفون » قبل ذلك » عن اهل البادية من حيث نظامهم القبلي “ قهم عشيرة 
كسائر المشائر العربية قي الجاهلية » كانت روابط الدم والنسب تحكم علاقاتها 
الداخلية بعضمًا مع بعض وعلاقاتها بالعشائر والقبائل الاخرى )١(‏ . ولكن 
عوامل التطور الاقتنصادي الني سبق الكلام عليها » توفرت فيالمجتمع التجاري 
المكي قبل توفقرها في البادية . لذا كان طبيعيا ايضا ان يدخل التفكك الى نظام 
العلاقات القبلية البدائية في مكة قبل غيرها » وان يودي هذا التفكك في 
مكة الى تحضير العوامل الؤدية الى حدوثه في البادية » بحكم المركز التجاري 
والاقتصادي والديني الذي تحتله مكة لا في امنطقة العربية الغربية تحصسب )بل 
في سائر مناطق شبه الجزيرة ؛وبحكم مستلزمات هذا الركز من التأثير في 
مجمل العلاقات القبلية القائمة في هذه المناطق » وؤهي مستلز مات ترتبط 
بسيطرة الزعامة القرشية المكية على العملية الاقتصادية بمختلف جواتبها في 
مختلف الحاء شبه الجزيرة . ان تفكك نظام العلاقات الجماعية البدائية كان 
لا بد ان بنتج الشكل البديل له من العلاقات . وقد رابا ؛ في مااسبق ٤ابرز‏ 
اللقومات الاقتصادبة والاجتماعية لهذا الشكل البديل الذي اخذ بنمشل 
تمركزا للثروة التجارية والتقدية وملكية وسائل الانتاج ( العبيد » والماشية؛ 
وملكية الانتفاع بمياه السقي والمراعي 4 وملكية اخصب ارض الطائف النتجة )في 
ابدي فنّة من قر يش في مكة ورؤساء القبائل في اليادية .ان سيطرة ارستقراطية 
تريش الاقتصادية كان لا بد لها ان تنتج بدورهاب مستي «السياسية» 
التي من شانها ان تنظم العلاقة السلطوية لهذه السيطرة مع الفئات الاجتماعية 
الاخرى الخاضعة لاستغلالها الاقتصادي »> وان تضفي على هذه العلاقة وجهها 


— 
جو ذربتي للفنى 1 قاذ 

واهونهم واحقرهصم لديبهم 

ويقصى في الندي وتزدرييه 


رايت الناس شرهم الققير 

وان امسى له تسب وخير 

حليلته » وبنهره الصفير 
(سالم : ص ٤۳۹‏ س ٤)١‏ ) 


ومن الصماليك مفامرون تجاوا الى النهب والغزو » ومنهم الطرداء الذين طردتهم فباناهم > 
ويسهون الخلماء لان قبائلهم تخلعهم من الانتساب اليها » فينتسبون الى قيبلة اخرى علىاساس 
الموالاة بالجوار ( راجع سالم : ص 457 ) ٠‏ 


اصطلاحات الجاهلية » مجموعة من القبائل ‏ تنتمي كلها آلى اصل تسبي واحد» 


)١(‏ العشيرة »> في 
. أما الفلة 


كما هو شان قريش » فهي بطون قبلية متعددة » وهي بمجموعها عشيرة واحدة 
المليا » اي الارستقراطية التجارية القرشية + فكان فيها من بننسبون الى نحصو عثرة بطون 
من قريش ٠‏ 


156 س 


: » الحمّو قى‎ ١ 

الحتر قي الملائم لاوضع التابخي حينةاك ؛ كيما نفرض « شرعيتها علي 
8 1 ب شر عيبت 0 

مك الفثات نفسيسا التي اصبح عليها ان تخضع ١‏ سياسيا » كما E‏ 

قتصادر أرستفراطية قريش ١‏ الحاكمة » . 0 0 ترجو 


كان الملا ٠‏ المكي هو امظيب ِ ة 
سمكن تسميته 6 ة لي و الشهمر الأول لتجلي سيطرة قريش بشكلها الذي 
على مجالات النشاط الاقتصادي في المجتمعات الطبقية 7 e i O‏ 
ف يمثل ولادة هذه الطبقة في المجتمع الجاهلي : فقد E‏ رقت 
خلا دم پیل تاريخيا من جماعسة كبار التجار والمرابين ومالكي العبيد 
0 سبع كل لسلطات في هيئة واحذة > هي هيئة اللا نفسه . و3 
0 ا 0 سلطاتها تلك بجهاز قمعي ؛ كما ت دل الإخا ا 
EE‏ 8 بيش مكة (5) . فنحن نغهم من هذه الاخبار ان جما 5 2 
تخذوا من الاحابيش هؤلاء شرطة مسلحين ن الک E‏ 
متازل امضاه « اللا » انفسهم . ان لهذه الحراسة دا ES‏ 
0 ± 3-1 4 : 
لل اة تملس لحراسة العبة كان يي ابرا يسم ما تيدر لاان سر 
عه ا لبينية فح ب» هو حماية اموال الفرشيين الذير تارا 
يودعوا الكمبة خزائن اموالهم (؟) . اما اقامة شرطة لحراسة 





(1) اسسم ( الملا )» المكي 1| 1 
0 المكي المعروف يستمد مسمونه الث ُ 4 
تقول العاجم ‏ بعنى ؛ الاد : اريخي هذا من دلالته اللفوية . فهو ب 
( انظر ا 1 0 والعلية والغوم ذوي الشارة » اي ذوي المظهر EE‏ 
ارب م ل يط : باب اتهوزة » فصل الميم + ماذة (( ملا )اءمجلس القبية ل ف ١‏ 
كاه 188 ) .وفيالنجد تعريف 2 £ 2 2 3 
القن ا N‏ جد تعريق طريف للملا : ( الملا جمسع املاء » اش ۴ 
يسن يملاون العبون أبتهسة والصدور هيبة ١‏ ( النجد : حرف EAE‏ ا 
(9) الاحابيشى + 7 2 «(. 
بيش ؛ في مصطلع التاربخ الجا ا 
1 ن1 5 جاهلي » يطاق على فثة من العسيد a ١‏ ع 
برجعون لى اصل افريفي . ونسميتهم بالاحابيتي منشؤها ظنن الأخبار ب 22 البشرةالدين 
حبسي ٠‏ وقد أستدة ۴ ت ا ہاربيسسن اذ a‏ 
ا : 0 اثرياء مكة في هختلف الاعمال والخدمات ( را a‏ عل 
بربية فيل اوور ی ا وچوا ا م E‏ 
انظر لامنس + 7 نَ 3 
(ملس : 7 الاحابيش والنظام 1 / 3 
السروتة المسكري في, مكة ) »> مقال له انيد 
البيروتية » السنة ال ۲۲ ۱۹۳١(‏ ) ؛ص 4١‏ ص ٠۲۷‏ وانظر البلا Ee‏ 
ع ۸٥‏ حیت بروي خبرا بتكشف منه أن الكعبة كانت تتعرفن SEES e‏ 
07 ق 8 للسطو بغيسة 7 5 
0 ال يفول الخبر ان ثلانة نغر من افريش غدوا على باب e‏ وي 
اي هذه ل ويسد الى ابن 5 دود - صفائح الذهب 
تحضقات لام 5 بن عباس ب يمكسن الاستتتاج مد 2 
ل م ي في اللو على القعية كناك اموا ماوقا ل شر قربا REE‏ 
بل سرقة ما كان يختزنه فيها اثرياء مكة ايضا من اموال و توا 


٣۱ 


ف 4 النكيت E EI‏ زمنة ١‏ مكة 
مناز اهم فكان يعني حماتتها مين « غضبةه الفئات الناقمة في المدبنة ١‏ ا 


ولنقمة الحجاج الفقراء » (1) . 


ان قيام « اللا » كشكل من اشكال السلطة « السياسية ١‏ لسيط ة الفلة 
الالكة وسائل الثراء واستغلال الآخرين » يبدو انه مرتبط تاريخيا بسيطسرة 
الارستقراطية التجارية القرشية . فليس لدينا من المصادر والوئائق ما يشير 
الى وجود هذا الشكل من التجمع ؛ بمضمونه الاقتصادي ‏ والاجتماعي * 
فل ان تتسلم ارستقراطية قريشس هذه زعامة مكة وولاية الكعبة . ان كل ما 
تمرفه من امر زعامة مكة وولابة الكعبة في العهد السابق لعهد قريش؛ الهها 
كانا بقتصران على القيام بوظائفب الحج وتزعم الحجاج وهم يدون ا 
الجاهلية في موسم الحج ؛ وان اساس التزعثم ابناس قبلي محضا ؛ أي أنه 
يننأ اما عن تقد”م قبيلة او عشيرة على غيرها بنوع من انواع الشرف 
القبلي العتر ف به في تقاليد الجاهلية القبلية واما عن غلبة في احدى 
معارك الاتعتال العشائري . ويستفقاد من روايات الالخباريين عن تاريخ مكة قبل 
الاسلام انه تعاقب على ولابة الكعية وزعامة مكة قبائل جرهم القحطانية " ثم 
تبائل غرامة لم القرشضيون ؛ وان حلول خزاعة محل جرهم كان بالطريقة 
الثانية » إى بالغلبة الحربية (؟) . وقد بقي لجرهم؛ في عهد خزاعة 6 ية 
من الشان في امور الحج ؛ اذ كانت 3 صوفة  »‏ وهي من جرهم تتولىالاجازة 
للحجاج في الاقاضة من عرفة الى منى وفي رمي الجمار ا) ؛ حتى زال عهسد 
خرامة واستقام الامر كله في مكة لقريش . 


لم تكن اذن ولاية الكعبة وزعامة مكة » قبل السيطرة القرشية ؛ تقومان 
القلية التقليدية . ولكن الامر بختلف جدا حين باتي دور 


غير الاسسس ّ 
تحدثنا عن افتتال حدث بين قحسي 


ابات الاخبا 
قريشى . صحيح ان روايات الاخباريين : : 
وقومه وحلفائه وبين صوفية الجرهمية اولا » ثم خزاعة وبي بكر ؛ أي ان 
2 ويد .4 . 53 ٤‏ كر بق الذب 
قر بد ة قصي لم تختلف طريقه ؛ وهو القتال ؛ عن طريق "بن 

ل زعام بجي 5 3 ووه . 
سوه نذا سحيم ؛ غير أن المسألة ليست مسالة القتال بذاته ؛ بل جوهر 
السألة هنا بكمن في ادعاء قصي اولويته بالامر وفي تعليل جاه لر 
الاخبار بين . ان الصادر العربيسة 6 حين تمص حكابة هذا 9 E‏ 57 
التاريخي تعتمد في الغالب رواية ابن الكلبي ٤‏ وبعضها EE SE‏ بن 
اسحاق » ولكن ليس من تناقض بين الروايتين . والغرق بينهما في أمحر 
60 بلياييف : ص ۱۲١‏ = ويقول جواد على ( ج ) ؛ ص 144 ) عن الرفيق في مكة انهم 

كانوا يستخدمون كلاج للدفاع عن السادة الاثرياء في السلم وف الحرب ٠‏ 

(۲) داجع الطبري : ج ۲ »> ص 1487 ء* (؟) اللمصدر السابق ٠‏ 


- 


واحد . فالاولى تعلل الاولوية التي ظفر على اساسها قصي بولاية الكعبة 
وحكم مكة . والثانة تكتفي بتفاصيل الحكابة وتخبر عن نتالجها . قاذا 
جمعنا التعليل والنتيجة ؛ اضافة الى التفاصيل الواردة في كلتا الروابتين 
بنص واحد تقريبا ؛ وجدنا الضوء الذي يكشف جوهر المسألة وينيدر الابعاد 
الحقفيقية لهذا التفيير التاريخي : اما التعليل ؛ نقد سبق ان اشرنا اليه 
وهو قولهم عن قصي انه : « .... لما هلتك حتليل بن حبشنية ١‏ لحي الخزعي ) 
وانتشر ولد قنصي » وكثر ماله وعظم شرقه ؛ راى انه اونى بالبيت وامسراً 
مكة .. »0 (١1)؛‏ اي ان قنصبا اكتسب هذه الاولوية من كونه اصبح ذا مال 
كثير بالدرجة الاولى ؛ كما نفهم من هذا التعليل ؛ لان انتشار الولد لم يكن 
ند وحده معيارا لهذه الاولوبة ؛ ولإن الشرف العظيم ببدو في نص الرواية 
انه أمر اكتنسب” اكتسابا في زمن معين ؛ بدليل ١‏ نآ .. " الزامنية » فهو 
اذن غير الشر ف'الموروث الذي كان من اللمعايير القبلية م بل هو الشر ف الحادث 
بفضل نجاح قنصني في تحصيل امال والثراء . وفي حكاية الروابات كلها 
غن توصية قصي )عند شيخو خته؛بسلطاته لولده البكر عبدالدار» دليل على 
صحة هذا الغهم لمفهوم الشرف هنا . فان هذه الروايات تقول انه « لا كبر 
قصي ورق” ؛ وكان عبدالدار بكرءه' ١‏ ... ) وكان عبد مناف قد شرف في 
زمان اخيه ( ... ) فقال قنصي لعبدالدار : اما والله لالحقتك بالقوم وان 
كانوا قد شرفوا عليك ... » (؟) . انه لواضح في هذه النصوص ان المتضود 
بالشرف كسب المال والنجاح في السعي له . واما الننيجة التي تعنى بها رواية 
ابن اسحاق اكثر من عنايتها بالتعليل » فهي قول هذه الوا ة » بعد نرد 
التغفاصيل ١:‏ .. فتولي' قصي البيت وامر مكة وجمع قومه من منازلهم الئ 
مكة ؛ وتملشك على قومه واهل مكة ؛ فملكوه » فنكان قصي أول ولد 
كعب بن لؤي أصاب ملكا اطاع له به قومه ؛ فكانت اليه الحجابة والسقابسة 
والر“فادة والندوة واللواء (4)5 فحاز شرف مكة كله » وقطلع مكة ازياما بين 
قومه ؛ فأترل كل قوم من قريشس منازلهم من مكة التي اصبحوا عليها » ()) . 





۹ 1۸ ابن سعد : الطبقات » ج ١ء ص‎ )1١( 

؟) الطبري : ج ؟ ء ص ]ما = ۱۸6 . 

)۲١‏ هذه الوظائف العامة قديمة في الجاهلية عدا الندوة » جرى العرف الجاهلي ان يتولاها 
من تتوفر له الزعامة القبلية في مكة . اما الحجابة فهي تولي مفاتيح الكعبة وفتح ابوابها 
للحجاج في المواسم الدينية , والسقاية ان تهيا للحجاج احواض الماء من الجلد في فثاء الكمبة, 
والرفادة اطعام المحتاجين من الحجاج اثناء ايام الحج . اما اللواء فوظيغة يقوم بها من يرفع 
لواء الحرب امام المحاربين عند الحاجة الى ذلك . وهناك وظيفقة القيادة ايضا في مكة , 
وهي تعني قيادة'الجيش في الحرب ( راجع سيرة ابن هشام » ج 1 » ص 155 4ص 199 . 

(4) الطبري : ج ع ء ص )۱۸ . 
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نفهم من ذلك كله ان انتقال زعامة مكة الى قريشى لم يستند الى عرف 
قبئلي تقليدي مقر ”ر » ولم تكن الغلبة الحربية منطقه المعتمد في الاساس »> بل 
كان مستنده واساس متطقه امرا جديدا قرتره وحسمّه' ما كان قد حدث من 
تطور اقتصادي ‏ اجتماعي حمل للمال سلطانا بحكم منطاق الاحذاث ويفير 
معابير الاشياء ويؤثر في مجربات الواقع الاجتماعي الناشيء عن ذلك التطور. . 
اننا نقرا في سياق الروايات السابقة الذكر حكما اصدره شخص احتكم 
اليه كل من فريق قصي وفريق خزاعة وبني بكر بعدما اقتتلا شديدا ثم 
تداعينا الى الصلح . تقول هذه الروايات ان بعمر بن عوف بن كعب الذي احتكما 
اليه أصدر حكمه على النحو الاتي : ١‏ ان قلصيا اولى بالكمبجة وامر مكة 
من خراعة » وان كل دم اصابه قصي من خراعة وبتي بكر موضوع (1) بشرخه 
تحت قدميه (؟) »6 وان ما اصاب. خزاعة وبنو بكر من قر يش وبني كنانةو قضاعة 
ففيه الد”بة مؤداة وان بخلتى بين قصي بن كلاب وبين الكعبة ومكة . فسمي 
بعمر بن عوف يومئذ الشراخ لما شرخ من الدماء ووضعمنها., » (9) . انه حكم 
غريب حا بلفت الانتباه ويشي ر الدهش ؛ ولكنه ينبىء بأنالامر الجديد الذي قرر 
الاولوية » بصورة موضوعية ؛ لقنصي على من كانوا سندانة الكعبة وسادة مكة 
قبله » هو نفسه ‏ اي هذا الامر الجديد ‏ كان وراء هذا الاسلوبه المثير الذي 
اتخذه حكم يعمرين عوف , لماذا استحق قصي ان يكون اولى بالكعبة وامر مكة 
من خزاعة ؟. اذا الدم الذي سفكه قصي من خزاعة وبني بكر موضوع لا جزاء 
عليه ولا دية مؤداة » بيئما الدم الذي أصابته خزاعة وبنو بكر من قريشس 
وكنانة وقضاعة فيه الدبة مؤداة فلم يوضع ولم يشرخ تحت الاقدام ؟ ... 
لو لم يكن هذا الحكم الصارم غريبا عن الاعراف والتقاليد القبلية الجاهلية 
م١‏ لغت نظر اهل زمانه حتى سمُوا صاحبه « بالشراخ » بقدر ما شراخ حكمه 
من دماء وما اسقط مها تحت قدمي قصلي دون ۱ تبربر ٩‏ . قهل كان: حكمه 
ذاك اعتباطيا لا يقوم على اساس اطلاقا ؟ . نقول :لا » فانما هو اعتباطي 
بشكله وصورته الظاهرة . اما مضمونه فان له منطقه الواقعي التاريخي الذي 
» بيرره » .. ان منطق التطور الاقتصادي الذي منتح قنصيا ١‏ شرف مكة 
كله » هو اساس المنطق الراقمي التاربخي الذي انتج حكما بهذا الشكل على 
لسان « الشر "اخ » » وهو نفسه اساس الاذعان لهذا المنطق لدى جميع 





)١(‏ موضوع » اي ملفى لا يستوجب جزاء أو حقا كالداية مثلا . يقال : وضع الجناية عن 
فلان » بمعنى اسقطهسا ٠‏ 1 

(۲) يقال : شرخ الراس » (ي كسره . ويقال : شرخ الرأجل » اي اصابه في مشرخه وهو 
مقطع العنق . فالاستممال في هذا النص اذن مجازي يعني ان كل حُق أو جزاء عن دماء القتلسى 
بتحطم وبنحر تحت لدمي قصي» فلاحق عليه ولا جزاء . 

() المصدرين السابقين ( البلاذري »© الطبري ) » الصفحات نفسها , 


11955 سم 


الفرقاء الذين احتكموا الى هذا الحكم الشراخ دون اعتراض .. 

00 ما » الندوة» + فهي و ٠‏ الملا » معا يمثلان التجلي البشري ‏ «الددة 2" 
0 الضمون الواقمي التاريخي نفسه . كانت الندوة » مجتمع ٠‏ الملا » في 
دار قصي ؛ لرعايسة الوليد « الطبقي » الذي انجبته ظروف الحلال النظاءالة 
البدائي » ولرعايسة 3 الؤسسة  »‏ الجنيسن التي كانت تتمخاض بي شعي 
طلوف ذاتها ؛ ليكون 0 للطبقة » الولودة نظامها الجديد + وليكون لهذا 
ا واجهزته المتتاسبة مع وضضمه الغاريخي. . لقد اعطانا الاخباريون» 
٠ :‏ لا نحتاج اليه من مادة اخبارية عن هذه « الندوة » لتكوين الرؤية 
0 ون التباس أو تشكلك . قالوا,ان قلصيا « ابتنى دار الندوة 
3 ع ابيت ( الكعبة ) » ففيهسا يكون امر قريش كله وما ارادوا من 
کا ازداج ١‏ أوحرب او مشورةفيما ينوبهم؛ حتىان كانت الجارية تبلخ 
أن تدراع فما يشق أدرعها الا فيها (1) ؛ عثم ينطلق بها الى اهلها ب 
بعقددون لواء حرب لهم ولا من قوم غيرهم الا في دار الندوة ؛ ولا بُعذر 

1 أ في دار الندوة . ولا تخرج عير () من قري فير حلون الا منها ؟ 
ولا مون نزلو فيهما ( ... ) وانما سلميت النسدوة لان قريشا كاز 1 
ينتدون فيها » اي يجتمعون للخير والشر » ()) . 


لئس یشو راق شك قبلة .في سق مريت ارين 
وي جتنيو ع لساثر لنصوص ل يدل ان ١‏ ملأ » مكة قد جملوا « لندوتهم "2 
0 :وتاي بحيث بخضع لرقابتها واشرافها حتى الشؤون الخاصة 
كان مكة ء فضلا عن الشؤون العامة في جالتي السلم والحرب ؛ ومني 
a‏ يتعلق بالعقود والمعاملات وكل ما له صلة بالحياة الاقتصادية 
د بتاك ؛ وكذاك شؤون الواسم الدينية . فعلى ذلك » تملك ١‏ الندوة »» 
e‏ " » من السلطات ما بشبه السلطاتالتشريعية والتنفيذية والقضائية 
: داري مجتمعة في هذه الهيئة الواحدة ( اللا ) ؛ اى الفئة الملا 98 شس» 
ي الارستقراطية التجارية في مكة . وكمظهر لحصر السلطات في هذه القن 2 


الممتازة ؛ « الملا » حق د نادوة و 3 
حصر حق دخول دار الندوة في من بلغ سن الاربعين ملن 


»0 الدرع للجارية ( الفتاة ) : ثوب صغير تلبسه في بيت اهلها 
شق عنها هذا الدرع » والبسوها درع المراة » اي 
أن ذلك كان يجري في الجاهلية بمراسم احتفالية . 
0( آغذروا الفلام : ختئنوه , 

يقصد بخروج العير ( الابل ) انطلاق القافلة برحلة نجارية , 

(5) ابن سعد : الطبقات “جراء ص .ا انظسر البلاذرى : الانسات 
انظر اليعاقوبي : تاريخه ۽ ج ءا ص 1597 . E‏ 1 


فاذا بلغت عر الشباب 
الثوب الكبير نلبسه المرأة في بيتها .ويبدو 


۰ ج ۲)1 ص ٥ے‏ 


0 


قریش باستثناء اولاد قصي . فان لهم جميعا حق دخولها (1) حنى من كان 
منهم دون الاربعين » فذلك امتياز لذوي اللطة .. 


ويقول الاخباريون ايضا أن قصيا حين كبرت سنه إوصى اولده البكر ؛ 
عبد الدار » بولاية الندوة والححابة والسقابة والرفادة واللواء ؛ كما في الساب 
اللاذري (؟) وطبقات ابن سعد (9) 2 أو بالندوة وحدها عند اليعقوبي (€) ٤‏ او 
بالندوة والحجاية واللواء عند الازرقي زه) ءاي ان الروابات متفقة على الابصساء 
بالندوة لعبد الدار . فماذا لستغيد من ذلك 5. ان ذلك يحمل - في نغلرنا ل 
دلالثين : اولاهما » ان الندوة كانت لها صفة « [اؤسسة » العامة . قالولاية 
عليها ‏ كما نفهم من هذه الروايات كالولاية على وؤظائف الكعبة والحج 
) الحجابة»السقاية؛الر فادة)ووظيفةاللواء. والدلالة الثانية عا نانفا قائر واباث كلها 
على ايشار عبد الدبار بولاية الندوة » حرصا من قصي على ان يلحقه باخوته الدين 
شرفوا عليه ؛ كما في تعبير قصي نفسه ؛ يدل على انها اي الندوة ب تتح ر 
من سائر المناصب العامة باهمية خاصة استدعت هذا الابثار ليرقع من شأن 
عد الدار ويلحق يشرف أخيه عبد مئاف. وقد رانا سابقا انشرف عبد مناف 
هو نجاحه العملي في كسب المال والثراء ٠‏ ذلك يعني ان الندوة ؛ يما لها من 
امنياز لكونها مركز السيطرة الاقتصادية » القرشية “٠‏ استحقت ان تکون هي 
طر بق عبدالدار الى " الشرف » المؤازي « لشرف » عبد مناف ۰ 


ظهرت « الندوة » وظهر ١‏ اللا » اذن في مكة؛ليكونا معا تعبيرا سلطوبا 
عن سيطرة قريش الاقتصادية . فهو لذلك. كان التعبير التاريخي ء کي 
هذه المرحلة من الجاهلية ؛ عن ان ظروف التطور الاقتصادي في هذا الجانب 
من بلاد العرب»؛تحمل الان في احشائها جنين « التناقض بين القوى الاجتماعية 
القايضة على زمام هذا التطور والقوىالاجتماعية الاخرى المؤهلة ‏ موضوعيا - 
ان تشكل الالية الداخلية النتحة لهذا التطور . ان لطة اللا والندوة هي هنا 
١‏ الجلين » انه جلين دولة التجار والمرابين ومستغلي سائر المنتجين من الاحرار 
( الزراع © والحر فيين » ومربي الماشية ) ٠‏ 

ان ظهور هذا الشكل من " الدولة ‏ الجنين © 6.هو في الوقت نفسه 
شكل لوحدة التقطع والاستمرارية في ناريخ شبه الجزيرةالعربية . فالدولة ؛ 








() سالم:ص 597 ب نقلا عن قطب الدين النهروائي: الاعلام باعلام بيت الله الحرام»ص8؟! ٠‏ 
) ج ٤١‏ ص ٣ه‏ . 
م جاء ص ل/. 
(O‏ تاريخه : ج ۱ء ص ۱۹۹ * 
o‏ تاريخ مكة : ج ١‏ »> ص 1۲ ٠‏ 


- ۲۳۹ 


حتى بشكلها الجنيني هذا ؛ لم تنشا في هذه المرحلة الاخيرة للجاهلية ؛ : 
8 انسفن . فقد وجدت الدولة في مراحل سابقة من هذا التاريخ . 55 
توانين لحركة الاجتماعية » كقوانين الحركة الطلبيعية + لا قمضي 3 ا 
متصل دون انقطاع . غير ان الاتفطاع ليس شيئًا من خا NS‏ 
هو شيء هن طبيعة هذه ١‏ ار لوح اح ايد ورا 
ر ن طب لحركة ذاتها . لقد وضعنا هذه السالة ذ 
لفصل » قلا داعي لتكرار ذلك هنا سوى ان نزيل ما 3 في مطلع 
ا سوى ان نزيل ما قد يتوهم من وقوعنا في 
انض ونحسن لتكلم في هذا اللوضع على ظهور معالم السلطة المعبرة 
من شكل جنيثي للدولة > فكاننا نفترض بدلك ان بلاد العرب لم 'تعرف من 
3 يخم شكالا اخرى للدولة ؛ مع اننا اشرناء N‏ 
الى بعض الدول العربية التي ظهرت خلال هذا التاريخ . فالواقع انه لا تناقض 
بين هذا وذاك ؛ بناء على مقولة وحدة التقطع والاستمرار الدناليكنيكية ا 
العوامل التاريخية لما حدث من اتقطاع فى م E E‏ 
RE) 0‏ دث من اع في مسار التطور ببلاد العرب ٤‏ قان 
لق والمعطياث التي نملكها بهذا الشأن قد تصلح تفسيرا لتلك ١‏ 8 
ولكتها لا ترال غير كافية . دم 


۷ 


٠‏ معا لم ثقافية عربية 


في العصر الجا هلي 


۲۳۹٣ 


: بين مجتمع الجاولية وقافته‎ - ١ 


ن العلاقة بين الوجود الاجتماعي والوعي الاتنتماعي ( الفكن )) علاقيسنة 
ARE‏ . فهي لا تختلف في بعض الشعوب او المجتمعات عنها في 
البعض الاخر . نعني بها العلاقة التي“تحتم انعكاس الو جود المادي ؛ بمختلف 
اشكاله ومظاهره ؛ على وعي الانسان : كل انسان + في كل زمان ومكان ا 
الحتميات العامة في تاربخ الوجود الاجتماعي هي واحدة في كل مجتمع ؛ كما 
هو شأن الحتميات العامة في تاريخ الوجود الطبيعي . اما الاختلاف بين شعب 
وشعب أو بين مجتمع واخر » فينحصرا في الخصائص المميزة لاشكال التحقق 
الملموس لهذه الحتميات في هفا المجتمع او ذاك ؛ وفي هذه المرحلة التاريخية 
او نلك ؛ ونأتي اشكال العلاقاث الاجنماعية في اساسها . اما انعكاس الوجود 
الاجتماعي على الوعي الاجتماعي ؛ ذهو من هذه الحتمياث العامة التي لا استثناء 
فيها البتة ايشا . ولكن الخصائص المميزة لاشكال العلاقاث الاجتماعية همي 
التي تقرر الخصائص المميزة لاشكال هذا الانمكاس . 


ذلك قانون عام ؛ فهو بالضرورة ‏ بتطبق كليا على الوعي الاجتماعي 
لعرب الجاهاية . فان هذا الوعي ‏ ككل وعي بشري لكل مجتمع ؛ في كل عصر 
كان من الحتم أن يعكس واقع النشاط ؛ الاجتماعي بخصائصه المتميزة قي 
المجتمعاتالحضر بةوالمجتمعاتالبدويةالتيعر فتها مناطق شبهالجزير ةالعربية خلال 
مراحل تاريخها المسمى بالتاربخ الجاهلي . ان تجليات هذه الحتمية الوضوعية 
في وعي تلك المجتمعات 4 هي ما ندعوه بالمعالم الثقافية العربية لعصر الجاهلية» 
فبي ذاتها تجليات معرفية » اي انها نتاج انعكاسات العالم الخارجي ( الطبيعة» 
والمجتمع ) على وعي اسلافنا UE‏ العصر ؛ وتحول هذه الانعكاسات الى 
اشكال من المعرفة ٠‏ ولكن ليس شرطا ان تكون هذه معرفة كاملة متطابقة مع 
حقائق هذا العالم » بل العكس هو المتوقع ؛ نظرا لان المعرفة عملية معقدة 
نستلزم تاربخا طويلا من نطور المجتمع ونطور الوعي لكي تقترب المعرفة البشربة 
من حقائق العالم المطلقة . ان معالم الثقافة العربية في الجاهلية : هي اذن 


(1= (م‎ E 


مجموعة من معارف العرب الجاهليين عن‌العالم المحيط بيم» العالم الذي يتأثرون 
به ويؤئرون فيه » يعيشون في ظروفه وشروطه الخاصة وبعيش هو في وعيفم 
بظرو قه وشروطه الخاصة تلك نفسها . وهذا هو التطايق الوحيد الفروري بين 
اشكال الوعي الاجتماعي وواقع العالم الادي الذي ينعكس في هذا الوعي ؛ أي 
التطايق بين مستوى تطور الوعي ومستوى تطور البنية الاجتماعية في الظروف . 
والشروط التاريخية الواحدة العينة . ولكن » لا بد ان نلحظ هنا واقعا تاريخيا 
في موضوعنا قد ينفي هذا الشكل من التطابق ٠‏ وهو ما سبق القول فيه من 
أن مستوى تطور الاشكال الثقافية التي عر فناها عن مرحلة الجاهلية المتصلة 
بعصر الاسلام كان اعلى من مستوى شكل العلاقات الاجتماعية لهذه المرحلة. 
نهل يمني ذلك خرقا لقانون الانعكاس ؟. الاجابة عن السؤال ينبفي أن تبحث 
عن اساس هذا التفاوت بين المستوبين . ان الانقطاع التاريخي النسبي بيسن 
الراحل القديمة للتاريخ العربي الجاهلي ومرحلته الاخيرة ؛ هو الذي احدث 
تلك النجوة بين الاشكال الثقافية والبنية الاجتماعية في المرجلة المذكورة » حتى 
يدث - إى الاشكال الثقافية ‏ كانها مستقلة عن شرط وجودها ؛ اي عن البنية 
الاجتماعية» استقلالا بكاد يكون ناما من حيث التفاوت الهائل بين مستوى تطور 
ول منهما بالقياس الى مستوى تطور الاخرى. فكيف نفسر ذلك » اي كيفانفسر 
ان الاتقطاع التاريخي هذا فمل في البنية الاجتماعية ما لم يفعله في الاثبكال 
الثقافية التي انتجتها هذدالينية حتى حدث هذا التفاوت في مستوى تطور 
الجاهلية الاخييرة » مع وجود علاقسة الترابط الموضوعي بينهما ؛ 
الناشئة عن علاتة الانمكاس ؟. أن التفسير العلمي لهذا الواقع التاريخي يقوم 
على فهم علاقة الانعكاس نفسها فهما دياليكتيكيا بعيدا عن الفهم الميكانيكي لهاء 
او ل بصيافة اخرى ‏ يقوم على استيعاب دياليكتيك العلاقة بين المادي 
والروحي » بين العالم ومعرفة العالم . اننا نقول ‏ حقاء بان المعرفة هي 
انعكاس للعالم على وعي الانسان . ولكن الانعكاس هنا ليس يحدث بالبساطة 
التي بحدث بها انعكاس الاشياء والاشخاص على الرآة . انه يحدث بعملية 
معقدة لها اليتثها الداخلية المركبة » اي ان لها حركيتها المستقلة نسبيا عن 
حركية الوجود المادي الذي هو مصدر الانمكاس . هذا اولا . ومن هذا الوجه 
الاول ذانه بنش وجه آخر لعملية العرفة هذه . فهي ؛ بحكم ما تثميز به مدن 
تعد وتركب واستقلال نسبي عن .شرط وجودها + اي عن البنية الاجتماعية؛ 
تتميز كذلك ببطء حركيتها » اي بزمنيتها الخاصة التي لا تقاس بالزمن 
الخارجي » زمن الواقم الاجتماعي نفسه . من هنا لا تتشكل المعرفة بأشكال 
ثقافية معيئة تنتمي الى بنية اجتماعية معينة 2 الا بعد وقت قد يتاخر كثيسرا 
عن وقت تشكل البنية الاجتماعية هذه التي ننتجها . هذا كله كانت صفة 
الثبات والاستقرار النسبيين من الصفات الميزة للاشكال الثقافية بوجه عام ) 


-1515- 


بمعنى انها لا نتائر مباشرة بالتغيرات الجوهربة ؛ اي التقطعات او القفزات التي 
.تحدث في تعاقب البنى الاجتماعية)» بل تبقئ ‏ اي الاشكال الثقافية ‏ محافظة 
وقتا ما : على ننطية الالية الداخلية لحركة تطورها بعد تلك التفيرات . أن من 
شأن كل تقطع في حركة تاريخ معين ان يبدا مباشرةبالاسا سالمادي الاقتصادي 
.للبنية الاجتماعية متخذا شكلا جديدا لاستمرارية هذه الحركة بشعها في حالة 
قفرة نوعية ضاعدةءاو يضعها في حالة انحناء حاد هابط ؛ اي كابح لدوائع 
التطور الموضوعية + ولكن بعوامل كبح موضوعية كذلك قد تأتي من خارج 
الظروف الداخلية لتلك الدوافع » كشان الغزو الحبشي لليمن > مثلا . فقد 
حدث ذلك في وقت كانت تتوفر فيه الظروف التاريخية لحدوث تطور نوعي 
في أسسسن العلاقات الاجتماعية يبدا بجنوب شبه الجزيرة لتمتد تأثيراته الى 
الشمال . ولكن ما احدثه هذا الفزو الخارجي من اضطراب في الداخل © قد 
قطع فعل تلك الظروف اذ اوجد الخلل في الاسس المادية ( اتهينار سد مارب » 
خراب الزراعة ) التيكانت مؤهلة ان تحدث قطعا تاريخيا من نوع آخر ايجابي » 
اي قفرة نوعية في استمرارية حركة التاريخ الغربي عند احدى مراحله القريبة 
من عمر الاسلام . ان هذا القطع السلبي الكابح ؛ قد ابعد مسافة التطور بين 
التقطة الصاعدة في خط حركة العلاقات الاجتماعية خلال عهود الدول العينية 
والسبئية والقتبانية والحميرية » وبين النقطة الهابطة في هذا الخط نفسه » 
اي النقطة التي تقع فيها فترة الجاهلية الاخيرة ؛ مع التوكيد من جديد ان 
هذه السافة بين النقطتين ليست خارجة عن خط استمرارية التاريخ العربي” 
بين الجاهليتين . 


7 - تفاوت بالشكل “ وتطابق بالمحتوو : 
ذلك هو التفسير العلمي لما نجده من فارق بين مستوبين يفتبرضي ان 


ينتظما معا في علاقة من التطابق موضوعيا : مستوى البنية الاجتماعية في 
إخربات العصر الجاهلي » ومستوى الاشكال الثقافية التي .هو نتاج تلك البنية 


:وفمًا لقانون علاقة الانمكاس الدباليكتيكية . ولكن » نخشى هنا ان يقع التباسن 


في فهم ما اردنا من تقرير هذا الغارق ومن تفسيره العلمي . فليس ينبقفي 
ان يفهم من ذلك اننا ننفي علاقة التطابق كليا بين ثقافة الجاهليةالاخيرة والبنية 
الاجتماعية السائدة فيها . اننا نقصد بالفارق بينهما ما بقع في حدود الشكل 
ليس غير : اي.الشكل اللغوي والشكل التعبيري لثقافة الجاهلية » ولا نقصد 
نفي التطابق من حيث محتوى هذه الثقافة . اماما قلناه منف قليل بشأن صفة 
الثبات والاستقرار > فكان يمني اشكال اإثقافة بوجه التخصيص »؛ فليس يصح 
تعميمه الى مجتوياتها ٠‏ والمسالة هنا ترجع ‏ بالاساس ‏ الى قوانين العلاقة 
بين الشكل والمحتوى فيكل شيء . قانه بالرغم من التداخل المعقد بين شكل 


- ٣ 


الشيء ومحتواه ؛ قبقى هناك خصائص لكل منهما ينفرد بها عن الآخر' ٠‏ ومن 
هذه الخصائص ان الشكل هو الجانب المحافظ من الشيء ؛ وان المجتوى هو 
الجانب الأسرع طواعية لعوامل التحول . والاصل في ذلك ان التحول ب ونعني 
هنا التحول النوعي ‏ بتناول جوهر الشيء . واذا كان المحتوى هو الذي يحدد 
-جوهر الشيء ؛ كان من طبائع الامور اذن ان تبدا به عملية التحول » في حمن 
ببقى الشكل محتفظا بصيغته القديمة حتى يبلغ التناقض بينه وبين المحدوى 
الجديد حد الصراع الذي لا يمكن استمراره © نيحل النناقض حينلذ على 
اساس التطابق بينهما لحساب الجديد ؛ اي لحساب التحول النوعي . 


ان هذا الممدا النظري بمكن نطبيقه على الواقع التاربخي في موضوعتاء 
اي واقع العلاقة المحددة بين| شكال الثقافة الجاهلية ومحتوباتها . فهنا ؛ الى 
ت ما هو ملحوظ من عدم التطابق بين اشكال هذه الثقافة وبين البنية 
الاجتماعية التي نعبر عنهاء نجد التطابق قائما بالفعل بين محتوى ثقافة الجاهلية 
الاخيرة وبين هذه البنية. لقد كان المستعرب الروسي كراتشكو فسكي على حق 
فى ما عبر به عن هذا التطابق المتمثل بابرز مظاهر الثقافة الجاهلية المتصلة : 
بلاسلا > وهو الشمعر ؛ حين قال عن الشعر الجاهلي انه الصورة الصادقة 
اللعبرة بأمالة عن خصائص الحياة العربية القبلية : والبيئة التي نشا فيها هذا 
الشعر ؛ ونه لذلك يعتبر لدى ذوي الاختصاص الوئوق بهم أوشق مصدر 
لعر فة احوال العرب وعادائهم واعرافهمٍ في تلك المرحلة 40 .| 





م - تحديد المعالم النقافية الجاولية : 


ان هذا « الواقع التاريخي » نفسه سيكون مرجعا لنا ايضا في سبيل 
رؤبة واقعية تفصيلية لعالم الثقافة العربية في احدى الحلقات الواضحة من 
نسلسل تكوناتها الاولى . ومعنى ان تكون الرؤية واقعية هنا ؛ هو ان ثرى تلك 
المعالم في حركتها الشاربخية ؛ اي في علاقتها بحركة التاريخ العربي في زمنه 
الجاهلي الاخير . ان اهمية هذه العلاقة تنبع من كون الزمن الجاهلي الاخبر 
نفه ذا اهمية معينة في حركة هذا التاريخ. اذ كانت تتراكم فيه تغيرات كمبة 
نؤذن بنوع من القطع الكيفي مع بنية النظام القبلي البدائي . وقد عكست المعالم 
الثقافية التي نشير البها؛ سمات هذا الزمن التاربخي بكثير من بساطة الصدق 
وشفافيته , على قاعدة من هذه النطلقات كلها نبني رؤيتنا الواقعية التفصيلية 
الحددة لابرز هذه العالم » وهي : 
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أولا - المعلم اللغوي : 


لسنا ننطلق في الكلام على هذا العلم من وجهة نظر كون اللئة ؛ كلفة 
مجردة»: معلما ثقافياء بمعنى انها تشكل بذانيا بناء ثقافيا معينا له كيانية البنى 
الثقافية المختلقة : كالشعر مثلا في جانب وكالنظر الفلسفي في جانب اخر . ان 
اللنة ليست كذلك البتة ؛ اي ليست اها هذه الكيانية الثقافية ؛ بل هي لا تمثل 
من البناء الثقافي سوى ما تمثله ١‏ المادة الاولية » الضرورية من البناء المعمارى 
او من المركبات الصتاعية مثلا . وانما ننطلق ؛ في الكلام على ما سميتاه .«المعلم 
اللفوي ١‏ من وجهة نظر اخرى + هي الوجية التي بها تختلف اللفة عن اية ٠مادة‏ 
آولية ؛ من مثل مادة العمارة او الصناعة . انها تختلف عن هذه بكونهيا ‏ اى 
اللفة ‏ ذات حياة معينة ؛ لانها ذات علاقة مباشرة بحياة الانسان 4 اى 
بالنشاط الاجتماعي للانسان . فان اللغة ؛ من هله الجمة ؛ تتمتسع ببعض 
خصائص الكائن الحي ‏ الانسان . أن ليا من هله الخصائدن طاقة النمو 
والتطون بقدر ما يكو نللناس الذين يتفاهمون بها طاقة النمو والتطور في ميادين 
نشاطهم البشري . من هنا تصبح قراءة لئة هذا الشعب او ذاك ؛ قراءة لمقياس 
من مقاييس حياته في درجات نموه وتطوره ؛ وقراءة ابضا لور الاشياء 
الحسية التي يختارها أو يصنعها كأدوات لتشاطه الحي خلال لمارسات الباشرة 
البومية. المشستركة من كل نوع وفي كل حقل نشاطي بشري» انتاجيا كان ام غير 
انتاجي . من هذه الجهة وحدها يمكن الكلام على الانة كمعلم ثقاني ؛ اي من 
حيت هي ١‏ مادة ٠‏ حية ضرورية لتششكيل ابة بدية أو كيانية القافية . والفرق 
بينها وبين اشكال الوعي البشري ذات البئيات الثقافية » او ذات الصفة 
العرفية » ان هذه الاشكال حين تمكس وجوه النثاط الاجتماعي لجماعة بشربة 
معينة » الما تعكسه بعملية ذهنية مركبة لها نظام حركتها المعقد » تخلق' به 
واقعا اخر ۽ هو واقم ذعني تجريدي بينه وبين الواقع المادي او الاجتماعي ؛ 
مسافة هي المسافة بين الشيء كما هو فيحركته المباشرة والشيء نفسه متحولا 
الى معرفة فى حركة ذهنية نركيبية غير مباشرة ومستقلة نسبيا بآليتها 
الداخلية . وليست اللغة كذلك . فانه لا مسافة بينها ‏ اي اللفة . وبين واقع 
مندلولاتها الا بمقدار ما تكون المسافة بين الشيء والرمز المباشر الذي يشير اليه 
ويعيئه ويميزه من الشيء الاخر او الاشياء الاخرى . فالعلاقة بين اللفة وبين 
اشياء الواقع ونشاط الإنسان ؛ علاقة مباشرة ؛ بسيطة ؛ محرومة ميزة 
الاستقلالية »؛ حتى الاستقلالية النسبية . لذلك كله لا تحمل اللفة بذاتها > اى 
ببنائها المعجمي ولا بنظامها الراماطيقي » ابة دلالة ابديولوجية ؛ فيي اذن لا 
تحمل اية دلآلة طبقية . هي اداة طيعة لكل ابديولوجية ؛ لكل طبقة ؛ بمستوى 
واحد فى المجتمم الواحد . هي اداة لكل ناش الشعب المعين او المجتمع المعين» 


)ا 


امقر ت فت لاضن السو طن ال 
لا تعكس العلاقات الاجتماعية نفسها التي تحمل تناتضاتهم الطبقة والفكرية؛ 
وائما تعكس » مبّاشرة» نشاطهم اليومن في مجالاته الائقية النتشرة التي يلتقي 
على صعدها الئاس افرادا » من كل طبقة وفلة اجتماعية ؛ متفاهمين بلغنة 
واحدة . اما « تاريخية » اللغة فمن هذا الوجه مصدرها » أي من هذه العلاقة 
الانقية البسيطة » المباشرة » الثي ترافق المجتمع على امتداد تاريخه بمختلف 
البنى الاجتماعية المتعاقبة في خط استمرارته . من هنا تحمل اللغة وحسدة 
هذا التاريخ بوحدة لغته ؛ مع کل ما تحتوبه وحدة التاريخ من انقطاعات 
وتناقضات وصراعات . ومن هنا كذلك لا بد من النظر الى اللغة ؛ في متسل 
موضوعنا ؛ على أساس ارتباطها العضوي هذا_بتاريخ الجتمع الذي تنتمي 
اليه » وعلى اساس ان هذا الارتباط ذاته بضلغها في علاقة حتمية مع ثقافة 
البح ته می عرف أن القاخده ني الفاح تایه ولا وعد بجي 0 
هي الاداة التمبيرية لهذا النتاج الثقاقي ثانيا ٠‏ 


بناء على هذه النظرة الى اللغة ؛ نجد ان الرؤية الواقعية للعالم الثقافة 
العربية في الفترة الاخيرة العصر الجاهلي تستلزح روية المعلم اللفوي العربي 
بعلا قته الحيوية مع هذه الثقافة ومع ناريج الجاهلية 


أفكارهم ومشاعر هم وصور حياتهم وتشاطهم بصيغ نقافية معيئة ن ؤالتي بها 
لجا لخ البيان ارتي فة لييان العربية القصنح . ونيا - وين فكرة 
عن ايعاد الصلة بين حياة هذه اللغة وحياة اهلها في الفترة ذاتها . 


© اما الطريق الى تكوين الصورة التاريخية الكاملة »> فهي.طويلة ويتخلليا 
الكثير من الشكلات ومن النقاط الغامفة حتى الان ٤‏ والسير فيها من البداية 
حتى الرحلة التي نحن بصدد البحث فيها يقتضي ان تفرد له دراسة مستقلة 
س3 .وجا ما بدعونا لاختصار هذه الطريق هدا ي ري ار ل 
النقاط الاقرب صلة بمو ضوعنا . فان اول ما يعثينا من تاريخية اللغنة المربية 
لاما ای سيف د اھان ری ار ی 
|اؤرخين وعلماء اللغات ٤١‏ بين بعض اللفات "١‏ السامية » والاخرى ٠‏ او بين 
ا ت اتان والب حول ف الجر ال ی ی ور 
ا ر ا ل ني ماو جدخ عليه ؟ ج ر ا 
الميلادي > فى لغة الشعر الجاهلي المعروف لدبنا © دغل ت ر مي 
ر الي ااك الو قدت ۽ وطلى لبحو ما وصلتإليه في لغ ال ,وي يو 
القرن السابع > وكما دونت في النصوص الاسلامية منذ القرن الاول للهجرة. 
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هذه هي الحلقة الهمئة التي بعنينا ان نجد في الدراسات التاربخية ‏ اللغوبة 
ما بلقي عليها بعض الضوء . وليس من شان بحثنا هنا ان يمتى بما هو ابعد من 
هذه'الحلقة في تاريخ الجاهلية العربية . سما 


يمكن تحديد المسالة ؛ في البدء ؛ بان اللغة البحوث عتها في هذا المجال 
هي 0 عرب الشمال كما كانوا بتفاهمون بها ويصوغون 4 بكلماتها وتراكيب 
٤ E 0‏ افكارهم ومشاعر هم وصور حياتهم . لان هذه هي اساس اللفة 
اي صبحت لفة التراث الفكري العربي ‏ الاسلامي ؛ والتي هي لغتنا العربية 

ن . من ابن شات لغة عرب الشمال هذه ؛ كلغة تفاهم ولفة أدب وثقافة» 

وكأبجدبة لها نظامها الكتابي الخاص ؟ . وكيف كانت في فترة الجاهلية المنتهية 
بظلهور الاسلام ؟. ان اقوال الاخباربين العرب لا تصلح مرجعا للاجابة العلمية 
ا لفرط ما يسودها من اأضطراب وتناقض )١(‏ اولاء وللطابع الاسطوري 
والغيبي الذي يغلب عليها ثانيا . وما يصلح مرجما للحكم السليم في مثل هذه 
المسألة هو الوثائق التاربخية المكتوبة او المنقوشة في الزمن التاريخي المبحوث 
ت نیل لدينا من هذه الوثائق ما يكفي لاستنتاج حكم حاسم في المسألة ؟. 
اد اليرت الاثارية ‏ اللفوية تتضافر على ان هناك نقوشا وجدت في بلاد 
1 نام بالخ النبطي الذي اشتق منه الخط العربي © ويستلتج الباحشون 
ال من هذه النقوش ان عرب الشمال عر فوا كتابة الابجدية في القسرن 
لرابع الميلادي (؟) ؛ ولا يشكون في آن لمْة الانباط لهجة عربية شمالية؛ بدليل 
و س 

(1) من امثلة اضطراب الاخباريين وتناقضهم انهم في حين يبالغون بوصق عرب الجاهليسة 
بالامية والجهل واي القراءة والكتابة » تراهم يعترفون ان الاسلام جاء وفي مكة سبعة عشر 
كائيا مع القول بانه لم يكن في اليمن حتى كاتب واجد ؛ رغم ان الوافع على خلاف كل افوالهم 
هذه ©» ثم هم بتحدئون مع ذلك عن احلاف كنبث لها نصوص وموائيق كحلف بني خزاعة مع عبد 
المطلب بن هاشم الذي بقولون انه كتب في دار الندية ( راجع البلائري : الانساب TEE‏ 
ص الس وان سبد ف ا ا ؛ ص ۸١‏ ) كما آنهم بطنبون كثيرة قي براعة الجاهليين 
الشععربة والخطابية التي تدل على عكس ما يصورون عرب الجاهلية به من الافتقار المعرفي المطلق. 
ومن تاقیم أيضا انهم مع انكارهم على عرب الجاهلية معرفة القراءة والكتابة اطلافا » يشيرون 
الى النصوص القرائية الدالة على المكس » وهي النصوص التي تنبىء بأن القراءة والكناية كانتا 
من الامور الٌالوقة في الجاهلية الاخيرة» فقد وردت فيها كلمات القراءة والكتاية بمختلف مشستقاتها 
ليود على 0 والوسائل الكتابية مثل كامات المداد » والاقلام » والسجل» 

7 .. حتى أن عزة دروزة 3 
E EET‏ دروزة في كتابه (( عصر النبي ؛ » ص ۲٠۹‏ ) احصى اكثير من 


0) راجع بلياييف: ص ١٠١‏ - والستشرق الايطائي كايتافي: 204 ,1 Annali del islam‏ 
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ان كثيرا من [اكلمات الواردة في التقوش الشبطية المكتشفة هي عربية خالصة: 
مثل « قبر » » بل بلاحظون في بعض التقوش ان عيارات بأكملها تكاد تكون 
عربية )١(‏ . ومعظم النقوش النبطية هذه عثر عليها فيمدبنة الحجر و فيالبتراء 
وفي منطقة حوران وفي سیناء (۲) . ويعزز بعض الباحثين (۳) هذا الراي بان 
عرب الحجاز استخدموا الكتاية التبطية في التعامل التجاري ؛ ثم نشروا هذه 
الكتابة » بين نهابة القرن الغالث وبداية القرن الرايع الميلاد ؛ في سائر انحاء 
بلاد العرب » مستشهدا بالنصين المعروف احدهما بتقشى ام الجمال (؟) والثاني 
بنقش العلا . (۷) ااؤرخ بسنة ۲۰١‏ ؛ ۳.۷ . وقي راي هذا الباحث ان الكتابة 
النبطية هذه تطورث في الحجاز سريعا بفضل التطور السريم لكلتا الح ركتيسن 
النجارية والادبية في الحجاز » وان تطورها خلال هذين المجالين اكسبها الطابع 
العربي الصريح الذي برزت به منف اوائل القرن الخامس للميلاد. اما الاخباريون 
فيرجمون نشأة الكنابة العربية في الحجاز الى مصدر اخر ؛ هو الحيرة او 
الانبار » فقد اوردو! اخبارا وحكايات كثيرة بهذا الشأن [1) ولكن اخبارهم هذه 
رعم استفاضتها في مؤلفاتهم » لا ستد تاريخيا لها » كما انه لا سنى تاريخيا 
ار فقها . وقد حاول ابن قتيبة الجمع بين الرايين بالقول ان اهل مكة عر فوا 
الكتابة عن النبط واهل الحيرة . (۷) ولكن هذا القول لا يضيف شيئا الى 
السالة ؛ لانه ليس من خلاف في ان اهل مكة عر فوا الكتابة عن هؤلاء وهؤلاء 
معا ؛ ولكن المألة :ابة كتابة متهما اصل الكتابة التي استخدمها عرب 
الشمال قبل الاسلام ؛ثم اصبحث الخط العربي السائد بعد الاسلام ؟. أن 
الوضع العلمي للمسألة ‏ وهي تاريخية ‏ لا يتقرر الا استنادا إلى وثائقتاربخية 
قاطعة . وهذه الشروط لا تتحقق في موضوعنا الا يكنابات جاهلية من 





سالم : ص 95( » تقلا عن 2 G. A. Cooke‏ 

4 Text book of North Semite inseriptions, Oxford 1903 P 214, 

(؟) سالم ایا : ص ۱۹۸ . 

(؟) خليل يحيى نامي : اصل الخط العربي وتاريخ تطوره الى ما قبل الاسلام »> مجلة كليسة 
الآداب ( الجامعة المصربة ) » مجم » جا ( مایو ۱۹۳۰ ) » ص 1,۲ ت 1۰3 ٠‏ 

()) سمي هذا النقش بام الجمال لاله اكتشف في المكان الذي بطلق عليه هذا الاسم . لاحك 
ان اربخ هذا النقش عند امي سنا ,۲۷ م » ولكنه عند جواد علي( ج ۷ + ص 1۲ ) مؤرخ سنة 
«Pe.‏ 

(ه) العلا واحة قي الشمال الفربي من به جزيرة العرب ٠‏ 

رز انظر ابن خلدون : القدمة » ص مهلا ۷٥١‏ »> والمزهر ( ۲ / ص ٠ ۴٤۲۹‏ » والاغانسي 
(ه/ ص ۲۷١‏ ) ؛ والبلاذري : فتنوح اليادان » تحقيق التجد ؛ القاصرة ١545‏ ب ٠۹٥۷‏ 
زع ا ص 0۷4) ٠‏ 

(۷) ابن قليبة الدبتوري : کتاب العازف » ص 1۹۲ . 
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كتابات الحيرة او الانبار او التبل . يذلك رحده يتحدد اصل الكنابة ولفتها 
اللتبين استخدمهما عرب الشمال قبل الاسلام . لقد لك جواد علي هذا 
الانجاه نفسه في تحقيقاته بهذا الموضوع؛ وهي تنتهي الى انه لا وجود حتسى 
الان لنص جاهلي مكتوب برجع الى الحيرة أو الانباط ؛ بل لا وجود حتى لنص 
جاهلي مكتوب لاحد من عرب العراق ؛ رغم تضاقر الاخبار على ان الكتابة كانت 
شائعة ومنتشرة بين عرب الحيرة قبيل الاسلام وان كثيرا من اهل الحجاز قد 
عر فوا كتابة الحيرة هذه حينذاك وتعثموها وعثيوها. ولكن هذه 
التحقيقات تنتهي » مقابل ذلك؛ الى أن الكتابات الؤحيهة الواصلة الينا عن 
الجاهلية تنتسب الى بلاد الشام اصلا . فبذه وحدها ‏ كما يقول جواد علي 
هي « التي نملكها ونستطيع ان نقول ان اصحابها كانوا عربا ‏ وان عر يتصم 
كانت قريبة من عربية القرآن الكريم » وانهم كانوا يكتبون بقلم ‏ اي خط ب 
غير قلم المسند . )١(‏ وان قلمهم هذا مأخوذ من قلم بني ارم وان ثقافة هؤلاء 
كانت مثاثرة بثقافة النبط الى حد كبير ؛ وذلك نتيجة للجوار ولاتصالهم 
واختلاطهم ببني رارم » . [5] ولكن هذه الكتابات الوحيدة لا تزيد عن 
خمسة تصوض يرجع اتَدميا الى ستة .165 ميلادية ؛ وهو النحى الذي ورد 
ذكره سابقا باسم « ام امال » وقد وجد مكتويا على شاهد قبر « فهر بن 
شلي ( سلي ) مربي جديمة؛١‏ جذيمة ) ملك تنوح ( تنوخ ) » (7) ومعه ترجمته 
باليونانية . لقد كتب هذا النص بحروف تشبه حروف الخط الكو في القديمة 
وبلهجة نبطية . ويرجح حواد علي ان كاتبه من اصل عربي لخطأ ارتكبه هذا 
الكاتب بتعلق بقواعد الكتابة النبطية . (4) ؛ كما برى ‏ اي جواد علي ب اهمية 
ناريخية لهذا النص » اضافة الى اهميته اللغوية . ذلك لما يشير اليه من 








١‏ من الثابت تاربخيا أن الكتابات الجاهلية » من حيث خظها وابجديتها » ترجع الىقلمين1 
احدهيا © القلم الستد » وهو الذي دونت به الكثابات المعيثية والسبئية والقتبانية والحميرية 
والاؤسائية » وكلها لهجات عربية جنوبية , وثائيهما » القلم النبطي الشتق من الخط الارامسي 
المتاخر ‏ وهو الذي كتبت به الكنابات الوحيدة' الواصلة الينا من الجاهلية والشار اليها في 
هذا العلام . اما الكتابات الثمودية والصفوية واالحيانية فهي هدونة بخبل مشق من القام المسند. 
وهآ اي السند ب اقدم عهدا من القلم النبطي » وتدل الكتابات المكتشفة في شبه الجزبرة 
العربية والمكتوبة بالقلم اند ان هذا القلم كانشائها في بلاد العرب قبل الليلاد وبعده 
ززاجع جواد ماي : ج ۷ > ص 55 - 91 ) ٠‏ 

۲ ارجم السابق : ج لاء ص 5١‏ -ب ٠ ١٣‏ 

(+) هو جذيمة بن مالك احد اوائل ملوك الحيرة الشنوخيين وهو الملقفب بالابرشوبالوضاح 
الذي يروي الاخباربون ان الزباء ملكة تدمر قتلته انتقاما لابيها عمرو بن ظرب ( راجع الطبري:ج 
؟ #6 صض؟؟). 

()) جواد علي : ج ا2 الأكا, 


~4 


وجود صلة بين عرب العراق وعرب الشسام . والنص الثائي من تلك التصوص 
الخمسة: كتابة آلتمارة. (1) وهي كتابة على قبر اللك امرىء القيس (۲) مؤرخة 
في سنة ۲۲۸ ميلاديةء هذا النص كتب بالخط النبطي ويلفة آرامية ولكن 
بتراكيب عربية . نقد جاء في خمسة اسطر على النسق والترتيب الآنبين : 
٠ 1‏ هذا قبر امرىء القيس بنعمرو ملك العرب كلهم الذي تقائد التاج 
کی واخضع قبيلتي اسد وتزار وملوكهم وهزم مقحج الى اليوم .وقاد 
a‏ « الظغر الى اسوار نجران مدينة شمر واخضع معدا واستعمل بنيه 
« على القبائل وانابهثم عنه لدى الفرس والروم فلم يبلغ ملك مبلغه 
هع« الى اليوم مات ۲۲۳ في اليوم /ا ايلول وفق بنوه للسعادة » (؟) 
بستنتج حواد علي. (4) من استعمال التراكيب العربية السليمة فياصل 
هذا النص ان كاتبه ؛ أو كاتبيه » من اصل عربي . ويعزتز هذا الاستنتاج ان" 
في النص تعابير تشعر أن كاتبه لم يكن متمكنا من الليجة الني يكتب بها 
کل التمكن 4 ولم يكن له علم واسع بها » . وهو اي جواد علي مم يرى أن 
عربية كاتب النص لا تنتمي الى عربيسة اللحيانيين ؛ او الثموديين او 
الصفوبين . (ه) بدليل استعمال « ال » اداة للتعريف في مواضع متعددة من 








)4 سمي هلا النص باسم الموضع الذي اكتشف فيه ( الثمارة ) وهو في جبل حوران من 
بلاد الشام . 

() هو امرؤ الفيس الاول أحد ملوك المناذرة على الحيرة الذيلقب بالمحرف او محرق واصبح 
هذا الثقب ملازما لبني نصر بعده , وذكر الطيري عن امرىء القيس هذا انه كان من عمال 
رملوك الغرس 7 على فرج العرب من ربيمة ونصر وسائر من ببادية المراق والحجاز والجزبرة ١‏ 
( الطبري أ ج 41 ص 54 -356) , 

(؟) نقل هذا التفسير العربي الفصيح لنص الثمارة جرجي زيدان : تاربخ اداباللغةالعربية؛ 
القاهرة ٠9‏ » ج | » ص ۲۸ . أما التاريخ الوارد في آخر النص فهو مبني على تقويم 
بدرى القديم الذي يؤرخ لبدء سميطرة الروم على منطفة بعرى كولاية رومانية سنة 1.5 للميلاد» 
وباضافة هذا التاريخ الى الرقم 118 الوارد في, النص » يكون تاربخ موت اصرىء القيس الأول 
سنة ۲۲۸ ميلادية . 

)) جواد عاي : ج ۷ › ص ۲۷۴ ب ٠ ۲۷٤‏ 

(o)‏ لحيان وثمود فبيلتان او شعبان ( الشعب بكسر الشين : الحي العظيم * لغة ) منسكان 
العربية الغربية قبل الميلاد » ظهرت لكل هنهما حكومة محلية في اعقاب انهيار حكم العينيين 
والسبئيين في الحجاژ » وكانت لهما كتاية مشتفة من كتابة الميسند الجنوبي » ولهجة عربية 
من لهجات عرب الشمال , اما الصفويون » فنسبة الى ارض بالصفاةا في بلاد الشام حيث غشر 
المتشرقون على كثابات قديمة كما عثروا عاى كتابات اخرى في مناطق غيرها من بادية الشام 
واغالي الحجاز » فاطلقوا على هذه الكتابات كلها اسم الكتابات الصفوية نسبة الى الصفاة 
وتفلیبا لاسهها على سائر اسماء المواضع التي وجد فيها بعض نلك .الكتابات المنفرفة . 


۰ 


النص. ٠)١(‏ في حين ان عربية هذهالفصائل الثلانةتستعمل الهاء اداة للتعريف؛ 
وكانت عرية اهل الجنوب ستعمل ال ١ن‏ » في آخر الكلمة للتعريف » 
وليس غير العربية الفصحى القرآنية تعر”ف الاسم ب « ال 4 . يضاف الى 
ذلك ان في نص اللثمارة هذا تراكيب وتعابير لا يستعملها من اللهجات العربية 
غير اللهجة الفصيحة التي استخدمها القرآن . فينتج ان كاقبي هذا التص 
اما كانوا يتكلمون بليجة قريبة من اللهجة العربية الفصيحة ؛ او كانوا مسن 
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والنص الثالث من كتابات الجاهلية الخمس هو الذييرقى الى سنة 
۲ ميلادية » وبعرف باسم « كتابةر زبد » » وقد كتب بالنبطية وخطه قريب 
من اقدم خط اسلامي ؛ ولكنه لا يحتوّي على غير بعض الاسماء بعضها عربي 
مثل 05 مر القسنى » (امرىء القيس ) ؛ و اسعدو". (۳)] (شعد) ٤‏ وهو بدا 
هكذا : «بسم الاله» . (؟) . وياتي بعده النص الرابع من حيث تاريخه ؛ وهو 
المعروف عند المستشر قين ب «كتابةٍ حر"ان» » ويرجع ناريخه الى سنة 74م 
ميلادية . (۸) بتغرد نص حران هذا بكؤنه مكنوبا بلغة عربية تقترب كثيرا 
الى عربية القرآن » كما ان خطثه النبطي يقترب جدا الى الخط الاسلامي 
القديم (5)!! نهو اذن اكثر دلالة بلفته وكتايته معا على بداية استقلال 
اللبجة العربيّة الفصيحة وكتابتهيا عن الليجة التبطية وكتابتها 
اما النص الخامس فهو المسمثى ب« ام الجمال الثانية » لانه ثانية كتابة عشر 
عليها في موضع ام الجمال 4 ولكن لم بكمل تاريخا » ويرجح الستشرقون 
الذين دققوا فيه انه مكتوب في القرن السادس الميلادي . وان لفته قريبة من 
اللفة العربية القرآنية » ومتحررة الى حد كبير من اللغة النبطية . (19 ٠‏ 


ان هذه النصوص الخمة هي السند العلمي الوحيد الذي يتير هذه 
الحلقة من تاريخ الكتابة العربية بما تشير اليه من كون الخط العربي الاول 





(1) استمملتث ( ال » كأداة تعريف في الكلمات الاتية من النص : القيس » المرب © ألنج 
(التاج ) » الاسدين ( قبيلتي بني أسد ) » الشعوب ١‏ القبائل » ٠‏ 

(0) المرجعالسبق . 

(؟) الواو في «"سعدو ) علامة الرفع عند اللبطيين ٠‏ 

(4) المرجع نفسه : ص ۲۷۹ . 

(0) التاريخ اللسجل في النص هو سنة 458 بناء على التقويم النبضي السابق 
الذكر © فيثبقي آذن أضاقة ١.6‏ ليكون تاريخه 8ه ميلادبة , 

نقل النص العربي ولفنسون : تاريخ اليهود في بلاد العرب» القاهرة 1110 ص 155+ 

(۷) جواد عاي : ج ۱ ٤‏ ص 195١‏ . 


OS 


الذي كتب ب اهل الحجاز فيل الاسلام وبعده : مشتقا من الخط النبطي الذي 
هو ل بدوره ‏ مشتق من خط بني ارم في بلاد الشام بما لهم من روابط وثيقة 
بهم ؛ تاريخية ونجارية ؛ وبما تشير اليه هذه اللنصوص ايضامن كون 
اللغة التي كتبت بها » حسب تعاقب توآريخيا » قد مرت بمراحل متدرجة 
من لفة نبطيّة خالصة ( نكنم الجمال الاول ): الى لفة نبطية ‏ عرية 
( نص النمارة ] > قالى لة غربية متخررة الى حد كبير من النبطينة ( تفن 
حر ان ٠‏ وام الجمال الثانية ). ومع ذلك لا يكن الا ان نأخذ بالحسبان هنا 
ما يقرره المؤرخون والباحثون ؛ ومنهم الكثير من الستشرقين ؛ بشأن العلاقة 
بين العرب والنبط . فانه بالاضافة الى ما يراه مؤرخو اليونان والرومان من 
ان الانباط عرب ؛ يرى المستشرقون ان الحضارة النبطية عربية في جوهرها 
وانها احتفظت بخصائصيا القبلية ولسالها العربي برغم ما كان بينها وبين 
رومة من ارتياط وثيق )١(‏ 4 ويؤكد اليتمان» ان النبعلية ليست بعيدة عن 
العربية الفصحى وانها ليجة من ليجات العرب (؟) ؛ وان الاسماء في 
الكتابات النبطية اسماء عربية الاصل غالبا » وان ذلك دليل على كون النبط 
عربا ولهجتهم عربية (8) . ان النظلر في الدراسة المتقصية ذات المقارنات 
الدقيقة التي قام بها جواد علي في كتابه الموسوغي () 4 تدعو الى الاقتناع 
بصحة هذه الاستنتاجات . 


غير ان منطق العلم لا يسمح بال قوف عند الكتابات‌الخمس التي تحد شا 
عنها موقف الجزم بأنها تحمل الحقيقة النهائية عن اصل عربية الشمال 
لغة وكتابة . فلا تزال هناك احتمالات يمكن ان تؤدي التحقيقات العلمية 
الى الكشف عن اساسها الواقعي . ولذا ليس من الصحيح رفض اي من هذه 
الاحتمالات » بل المطاوب من العلماء العرب ذوي الاختصاص القيام بمزيد مسن 
البحثا والتنقيب بالوسائل العلمية والتقنية التي اصبحت اكثر توفرًا لديهم 
الآن منها لدى المستشرقين الذين اكتشفوا تلك الكتابات في وقت مضى . 


0 واما الطريق. الى تكوين فكرة عن أبماد الصلة بين حيية اللشة 
العربية وحياة اهلها في الجاهلية الاخيرة » قي ايشا محفوفة بعض 





)١(‏ روم لاندو : الاسلام والعرب» ص ۲۴ ( الطبعة العربية ) وقيليب حتي : تاربخ سورية 
ولبنان وفلسطين » بيروت 1408 ( ترجمة حداد » ورافق ) .ج 1 ؛ ص ۲١‏ - جواد عاي : 


» ۲۸1 = ۲۸۰ جالاء ص‎ 
91 2. IX, FF 
Nabal. P. IX. FF. ¢ لبت‎ )( 


الرجع اسايق : P. XIX. FF.‏ 
(؛) جواد علي : ج / (القسم اللغويمنكتابه : تاريخ المرب قبل الاسلام ) ؛ ص۲۹۹-٣۲۲.‏ 
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الإموض . فان الحلقةالتي نحن بصددها من تاريخ تطور اللغة العربية لا 
بزال بعض جوانبما يحتاج الى اضاءات جديدة ؛ ولا سيما الجانب المتعلق 
بلغة الشعر الجاهلي ولنة النثر الفني الجاهلي الذي يروي الاخباريون 
نماذج كثيرة منه بصنفونها الى خطابة وحكم وامشال وقصص . ان الخلاف 
القائم منذ زمن لدى الباحثين العرب المحدثئين ولدىالمسنشر قين قبلهم “بشأن 
النصوص الشعرية والنثرية الفنية المروية عن العصر الجاهلي ؛ من حيث 
صحة انتسابها الى هذا العصر او بطلان هذا الإنتساب  )١(‏ تقول : ان هذا 
الخلاف لا يكن حتسمنه علميا بفير اكتشاف كتابات جاهلية ببعض هذه 
النصوص نقدام لنا فكرة واضحة عن اللفة التي استخدمها عر بالشمال 
في صياغة الشعر والخطابة والحكم والامثال والقصص قبيل الاسلام ونعيد 
الاسلام . معنى ذلك انه لا تزال حلقة اخرى غامغة تلي الحلقة التي تنير 

بعض جوانبها تلك الكتابات الخمس الوحيدة المكتشفة حتى الآن . اع 
نحتاج الى نصوص مكتوبة في الجاهلية خلال القرن السادس »؛ او السابع » 
توضح صورة اللفة العربية في اطارها التاريخي الخاص بها الذي تستقل 
فيه عن النبطية او غيرها » أبجدبة وقلما ولفة معبرة . اله لا يمكن 
الاقتناع بأن صورة العربية كما كتبت في نصوص ام الجمال والنمارة وزيد 
وحران وام الجمال الثانية ‏ هي نفسسها الصورة التي كان يستخدمها اهل مكة 
في اواخر القرن السادس واوائل القرن السابع الميلادي في مخاطباتهم 
واشعارهم وخطبهم وامثالهم وقصصهم الحربية والميتولوجية والدينية . ولا 
يمكن الاقتناع ايضا ان الوسائل التي سمحت بتدوين تلك النصوص 
الخمسة لا سيما نص حزان يلفنه العربية » لم تتوفثر وسائل 
مثلها في الفتارة التاريخية نفسهبا لتدوبن نصوصعربية 
اخرى منفصلة نهائيا عن الخط النبطي واللفة المتاثرة بلفة النبط ؛ اي انه 
لا ند ان تكون هناك مدونات عربية جاهلية بلفة الشعر والنثر الجاهليين 
اللذين نقرؤهما في المدونات الاسلامية وروايات الاخباربين .وما دامت 
هذه الحلقة مفقودة فليس لدينا ما نعتمده في معرفة المعلم اللفوي لثقافة 
الجاهلية سوى لفة القرآن الكريم اولاء ثم ما دونه الاسلاميون منذ منتصف 
القرنالاول الهجري مننصوص منسوبة الى الجاهليين ومصاغة بلفتهم . ونحن 
تقول « يلغتهم » دون تحفظ ؛ لانه ليس من المعقول ان تكون هذه النصوص » 
سواء صحث نسبتها الى الجاهلية ام لم تصح» قد صيغت بلفة لم تكن لفة 





(1) من المعروف ان المستشرق مرجايوث كان السابق الى اثارة الشك في الشعر الجاهاي 
مدعيا أن هنا الشعر انما نفلم في العصر الاسلامي ثم نسبوه تزبيفا الى العصر الجاهلي . وقد 
تابعه طه حسين في هذا الك وكتب مؤلفه الشهير ١‏ في الشعر الجاهلي » ( سماه ( في الادب 
الجاهلي » بعد الضجة المعروفة حوله ) لاقامة البراهين على ذلك . 
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اهل الجاهلية » ولم يكن لها تاريخ طويل ضارب بعيدا جدا في تاريخ العرب 
قبل الاسلام » ولم تقطع مراحل كثيرة في طريق نطورها رافقت الكثير مسن 
مراحل نطورهم . اي انه ليس من المعقول ان هذه اللفة ولدث مع الاسلام أو 
مع عصر التدوين في الاسلام . ذلك أن اللفة - كل لفنة ‏ لكي تصبح قتي 
مثل مستوى العربية الفصحى كما تجلت في الننّسق القرآني وفي النصوص 
الروية والمدونة بعد الاسلام ؛ يجب ان تكون قد عاشت قبل ذلك مع مئات 
الاجيال من المجتمع الذي اتخذها ناسنه اداة تفاهم بينهم واداة تعيير عن 
مختلف شؤون حياتهم وعلاقاتهم بعضهم مع بعض ومع الكون والطبيعة . ايان 
هذه العربية الفضحى كما ظهرت في القرآن وفي تلك النصوص هي ضنع 
مئات من اجيال العرب قبل الاسلام . ونحن نقرا فيها اثر هذه الاجيال كلها 
فعلا : نقرؤه في كلماتها القديمة المنتمية الى اقدم اللهجات في شبه 
جزيرة العرب » ونقرؤه في كلماتها المنتمية الى لهجاث لاحقة طوارتها سلسلة 
جديدة من الاجيال العربية في شمال شبه الجزيرة وما يتصل بها من العراق 
وبلاد الشام » ثم لقرؤه في المسافة التاريخية بين القديم من معاني هذه 
الكلمات وثلك وبين الجديد منها كما استخدم في لفة القرآن ولفة 
الشعر والثثر الادبي المرويين عن الجاهلية المتصلة بالاسلام . لقد كان 
باستطاعتنا أن نتبين مدى هذه الملافة وبعض معالمها لو أن لدينا كتابات 
مدو”نة وقت ظهور الاسلام وفي عضر النبي . فهنا ايضا حلقة تحتاج الى 
البحث والتنقيب عن وثائق مكتوبة في اطارها التاربخي ذاته . ولكن ما جمع 
ودون في المعجمات العربية الكلاسيكية وما يدخل في مشتملات كتب التفسير 
والحديث والقراءات وكتب المغازي النبوية واخبار ١‏ ايام المرب » وقصص 
العرب وكتب مختارات الشعر الجاهلي وشروحها ؛ ثم ما تحتويه كتب النحو 
من شواهد شعزية ولغوبة » يؤلف كل ذلك مادة مهمة لدراسة علمية تجلسو 
بعض الفموض في حياة اللغة العربية خلال هذه الرحلة من تاريخ تطور 
الجتمع العربي . اننا نجد في هذه المادة المتنوعة الغنية اساسا منظورا 
الاستنتاجات الآتية : 


: توحد اللهجات العربية‎ ١ 

هذا الاستنتاج بعني أن اللفة العربية الغفصحى التي انتهت الينا بلغة 
القرآن والحديث والشعر المأثور عن الجاهلية . وكل مارأوي لنامن اشكال 
النثر ذات الطابع الفني عن الجاهليين والاسلاميين الاولين ( الصحابةوالخلفاء 
الراشدين ) » هي الشكل اللفوي. الذي انصهرت وتوحئدت فيه لهجات عرب 
الشمال وبعض ليجات عرب الجنوب . فليست تعوزنا الدلائلعلى ان الظروف 
التاريخية التي جملت مكة تتمتثع. بمكانتيا الخاصة والفاعلة في مجالات 
النشاط التجاري والاقتصادي والاجتماعي والديني ؛ هي نفسها الظروف التي 
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جعلت من لهجة قريش قطبا جاذبا تتلاقى عنده وتنقعل به سائر اللهجات 
العربية الشمالية بالاخص . ولا بد ان هذا التلاقي وهذا الانفعال قد أمكن 
ان ينتهيا» خلال القرن السادس الميلادي »؛ الى نوع من الانصهار والتوحلد 
في ابمجة مشتركة متميزة من سائر الليجات بكونها لفة التعبير الفني في 
الشعر والخطابة والحكم القصار » وكونها ايضا لغفة التعامل المشترك بين 
مختلف القبائل اثناء الاحتشادات الوسمية : التجارية » والدينية » والادبية. 
ولم يكن للانصهار والتوحئد على هذا التحو ان بنغيا تعدتدية الليجات . 
فقد كان كل حي من أحياء المرب بحتغظ بلهجته الخاصة في التخاطب اليومي 
والعادي » مع مشار کته ٤‏ فهما وتعبيرا » في اللهجة العامة اؤ حئدة اثناء المواسم 
في الاسواق خلال التعامل الاشمل . ولعل ابن هشام (1) كان بشير الى هذه 
التعد'"دية ضون الوحدة في قوله أنه « كانت العرب بنشد بعضهم شعر بعض» 
وكل يتكلم على مقتضى سجيئته التي فنطِر علييا. ومن هنا كثرت 
الروايات 'في الابيات » (0) . 


؟ ل عملية تاريخية موضوعية : 

لم تكن ظاهرة التوحثد اللثوي هذه منفصلة عن الظاهرات الاقتصادية 
والاختماعية والثقافية والديئية» التي كانت تبرز في سياق حركة تطور المجتمع 
الجاهلي حينذاك . نعني سياق التوحثه للدخول في علاقاث اجتماعية جديدة 
تقوم على نرابط اجزاء هذا المجتمع بنسيج من الروابط الاقتضادية بنتقل به 
من مرحلة التبعثر القباي الى مرحلة التوحثف في اطار من التمايزات الاجتماعية 
سيشكل الاطار الادي لانقسامات طبقية . فمهما يكن من استقلال الظاهنرة 
اللفوية عن البنتى التحتية والغوقية للمجتمع » فليس يبلغ درجة 
استقلالها المطلق عن تاريخ المجتمع نفسه ولا غن سياق حركة تطوره » فهي 
ليست خارج التاريخ ؛ اي خارج الجتمع . لذلك كان لا بد للفة العربية ان 
تنأثر بأبرز ظاهرات هذاالسياق »؛ اي ظاهرة التوجه نحو الخروج من التبعثر 
القبلي الى التوحد الاجتماعي . من هنا اتخذت ظاهرة الوحدة اللغوبة 
لهجة قيش اساسا ومنطلقنا . بمعنى ان اللهجة القرشيّة فترضْت تائيرها 
في مجرى عملية التو حثد اللغوي » لا بسبب من خصائصها الذاتية ؛ بل بلتيجة 
التأثير الذي كان يمارسه الوضع الاقتصادي والتجاري والاجتماعي والديني 
للاربستقراطية الكية القرشية على مجرى غملية التطور بسياقها العام . فان 





)١(‏ المقصود ابن هشسام (2. ١لا‏ ه ) ضاحب ( مغني اللبيب ») في النحوء لاان هشام 
(٠‏ !؟ ه ) صاحب السيرة التبوية العروفة بسيرة ابن هشام . 

(؟) السيوطي » جلالالدين : المزهر في علوم الافة » الفاهرة » دار اخياء الكتب العربية, 
ط ۲٤ج‏ ١٤ص‏ ال٣۲‏ . 


~00 


ذلك مما كان يستدعي تعامل احياء عرب الشمال مع هذه الاريستقراطية 
عبر لهجتها ) لا عبر لهجاتهم المختلغة ؛ حتى اكتسبت لهجة قريش انتشارا 
أدتى الى تمكينها من احتواء بعض ما لدى الاهجات الاخسرى من خصائص 
مفضئلة . وذلك ممااغناها مادة ودلالة ومتتحها القدرة على الصهر والُوحيد 
بعملية مور ضوعية » لا بطريقة الاختيار والاصطفاء الذائيين كما تصوار 
الفراء (1) حين وشع المسألة على النحو الاتي : ١‏ كانت العرب تحشرالموسم 
في كل عام > وتحج” البيت في الجاهلية ؛ وقريش يسمعون لفات العرب » فما 
استحستوه من لغاتهم تكلموا به غ2 فصاروا أفصح العرب ٠‏ وختت لغتهم من 
منستبشع اللفغات ومستقبح الالغاظ » (؟) . لم كن الامر « استحسانا'» 
مقصودا ؛ بل نتيجة منطقية لجملة الفلروف التي يشير الغراء الى بعضها 
في الجزء الاول منهذا الكلام . وقد تجلّت هذه النتيجة المنطفية بمظهرها الاعلى 
حين « كان الشاهر من غير فريش يتحاشى خصالص لهجته ويتجثب 
صفاتها الخاصة في بناء الكلمة واخراج الحروف وتركيب الجملة » ليتحدث 
الى الناس بلفة الفنوها وتواضعوا عليها ؛ بعد أن اسهئمت عوامل 
كثيرة في تهذيبها وصقلها» )٣١‏ . 


؟ ‏ لهجة قريش في مباحث الاسلاميين : 

في ضوء الاستنتاجين السابقين يصبح من اليسير علينا تفسير العوامل 
اللموضوعية التي جعلت لهجة قفريشش : دون سائر الاهجات العربية ؛ همادة 
وموضوعا للابحاث اللفوية التي اخف الاسلاميون يلتجونها منذ بدء عصر 
التدوبين والتاليف باللفة العربية . قد يقال ان عناية الاسلاميين بلنة قريش.ن 
على النحو الذي عرفه تاريخ البحث اللغوي » بمختلف فروعه » في العصور 
العربية ‏ الاسلامية » انما ترجع الى كونها لغفة القرآن . اي ان هله 
العناية تنطلق من منزع ديني ؛ لا من منزع تاريخي . ان لهذا القول وجها ينبغي 
ان يوضع في الحسبان > ولكنه لا بلغي الوجه الآخر للمسالة ٤‏ اي الوجسه 
التاريخي الو ضوعي » بل بؤكده . فان كون لغة قريش اصبحت لفةالقرآن؛ 
ليس سوى هذا الوجه التاريخي الموضوعي لفسه . وهو الام الذي لا يتفكن 
الغاؤه مهما كان المنزع الذي انطلق منه علماء التفسير والحديث او علماء 
اللفة والنحو والادب والبلاغة . فقان اللروف والعوامل التاريخية الى 
فرضت لغة قريش ٠‏ كلغة مشتركة ؛ كانت هي في اساس توجه الدعوة 





(ا) القراء » يحيي بن زياد ( - ٠‏ ه ) احد كبار المدرسة اللحوية الكوفية . 


(؟) السيوطي : المرهر » ج ١‏ © ص |59 . 
(4 الشيخ صبحي الصالح : دراسات في ققه اللفة العربية » المكتبة الاهطلية ‏ بيروت 


اكؤواء طا] 2 صء. 


س ۲ 


الأببلامينة ء قرآنا وحديثا ؛ الى العرب ١‏ بلفة الفنوها وتواضعوا عليها ». 
وليس من شك في أن كون هذه اللغة صارت لغة القراآن والحديث ؛ قد عزاز 
فيها جانب الوحدة اللغوية ؛ بقدر ما وسئع من دلالانها اللفظية المباشرة ومن 
دلالاتها التعبيرية المجازية وبقدر ما طور من قدرتها على استيعساب 
الجديد من التصورات الكونية والمفهومات الاجتماعية والتشريعية المرتبطشلة 
بالتغيرات الحادثة في عصر الاسلام ٠.‏ ولكن ينبغي إن نتذ كر » مع ذلك ؛ ان 
الدراسات اللغوية لم تبق كلها .تابعة لموضوعات دراسة القرآن والحديث . 
فقد اخذ بعضها بعالج قضابا اللفة العربية كموضوعات بذاتها ؛ او كفروع 
مسستقلة عن ذلك الاصل ؛ كما هو الامر في دراسات النحو الغربي مثلا . فانه 
بالرغم من ان الدواقع الاولى لممارسة هذه الدراسات لم تكن بعيدة الصلة بمهمة 
وضع الضوابط الاعرابية للفة القرآن » على اساس من استقصاء الظواهر 
الاعرابيسة في النصوص الاثورة عن اهل الجاهلية ‏ تقول : بالرغم من ذلك © 
نجد ان ١‏ الدرس النحوي اخف يستقل تدريجا 4 واتتسع موضوعهوغرضه » 
وواجد له دارسون مختصون ارادوا الى ان تكون اللفة كلها مهيدان هلا 
الدرس الجديد »؛ وطفقوا بدرسون التحو لذاثه » لا لاه عمل من الاعمال 
القرآنية » .)١(‏ 


ثأنيا - المعلم الشعرو: 
۽ في هذا البحث ننظر الى الشعر الجاهلي ب او ما وضل اليا مناه 
مندوانا ‏ نظرة تاريخية . بمعنى اننا تقتصر في بحثه هنا على النظر اليه 
كمعلم تاربخي » ثقافي » واجتماعي ؛ من معالم مجتمع الجاهلية المريية 
الاخيرة . فليس من شك عندنا ان الشعر الجاهلي بمثل من هذه الجهة قيمة 
متميزة بما يحمل فير اساوبه ومضاميته من ملامح حَة حاقية ذلك 
المجتمع . فقد توافرت فيه ب أي شمر الجاهلية ‏ عرثة عناصر ٠‏ من لقسته 
وتركييه الاسلوبي وعروضه. ومو ضوعاتة وصوره الور صقيتة والاجتتافتة : 
تتضافر جميعها على تكوين تلك القيمة التي يستطيم أن يقدمهنتا“لنا 
في سياف هذا البحث . ان وجوده الشعري ؛ بكل عناصره هذه ؛ في تلك 
المرحلة الهامة من تاريخ العرب قبل الاسلام “هو بحد ذاته وثيقة تتمتع؛ 
في نظر الباحث العلمي »؛ بمزايا المعلم التاريخي الاشفسر غنى وتنوافا 
ومو 
غبر أن امام البحث العلمي لشعر الجاهلية مشكلتين. يتبقني ان نجد 
اهما الحل المنهجي؛ والا فستبقى استفادتنا من القيمة التاريخية لهذا الشعر 
استفادة محدودة لا تستوعب غير القليل مما تختزنه هذه القيمة مندلالات 


)1١(‏ مهدي الخزومي ١:‏ في النحو العربي )2 المكتبة المصرية ؛ صيدا ل بيروكت 54ؤاءص؟1. 





۷ (مدلار) 


واستنتاجات علمية . اما اولى المشكلتين » فهي انالكثير مما لصف في عداد 
الشمر الجاهلي حتى الآن ٤‏ قد اثير الشك - قديما وحديثا ‏ في صحة 
انتسابه الى العصر الجاهلي . بل هنأك احكام شبه قاطعة بان اكثر هذا الكثير 
محمول على العصر الجاهلي في عصر اسلامي لاحق دون ان بكون لهذا الحمل 
اساس من الصحة ... واما الشكلة الثازية » فهي ان الصورة التي نعر نها لهذا 
الشعر كله وصلتنا هكذا مكتملة جاهزة ؛ بحيث تنيب عنا كليا مراحسل 
صيرورتها » اي اننا نجهل حتى الآن جهلا مطبقا مسار تطورها قبل 
ان تصل الى هذه الصورة الكتملة الجاهزة التي نعر فها . معنى ذلك اننا كما 
عبئر كراتشكو فسدكي ‏ ری من هذا الشعر ناحيته السكونية ( الستاتيكية ) 
وحدها ولا ثرئ ناحيته الحركية ( الديناميكية ) )١١‏ . ان هذا الواقع ب 
اأشكلة يلقي ظلالا معدمة على المشكلة الاولى فيعر قل عملية حلها ؛ لان جهلنا 
« تاريخية » تطور الشعر الجاهلي بنضيع من ايدينا مفتاح عملية الحل” هذه 
اي طريقة المقارنة ؛ اعتي مقارنة المدو”نات من هذا الشمر خلال العصور 
الاسلامية بالنماذج السابقة منه التي نفترض وجودها خلال حركة 
صيرورته التطورية في ما قبل المئة والخمسين سنة النتهية يظهور 
الاسلام . ان هذه المقارنة ‏ لو انها تنهيات شروطها التاريخية ‏ كان من 
شانها ان تحسم الجدل في صحة انتاب تلك المدو نات الى العصر 
الجاهلي ؛ أو عدم صحته . فلو انه تيثرت لنا رؤية واضحة لصورة 
الشعر الجاهلي وهو في حركة نموه وتطوره وتكامل ادواته ونضج الظروف 
الموضوعية لكل ذلك ؛ خلال تاريخه الذي نفترض انه تاريخ طوبل ؛ لكان من 
اليسير ان نتخذ من علائم هذا المستار مقبياسا صارما بحددد ؛ بدفقة * 
فرق ما بين الدو”نات الشعربة الصحيحة السب للجاهلية وبين المدونات 
الحمولة على الجاهلية حملا غير صحيح النتستب . وما دمنا نفتقر حتى 
الآن الى هذه الرؤية التاريخية » فنحن نفتقر اذن الى هذا المقيا سالصارم. 
فكما هو شاننا حيال ١‏ تاريخية » تطور اللفة العربية الفصحى الى 
عر فناهما بصورتها الكاملة الجاهزة قي لفة القرآن الكريم وفي لغة الشعر 
الجاهلي نفسه المدوتن في العصور الاسلامية » على نحو ما شرحناه سايقا 
في كلامنا على ١‏ العلئم اللغوي » ؛ هكذا شأننا هنا حيال « تاريخية » هذا 
الشعر ذاته . اي كما اننا هناك ارجعنا أمر الحسم في مسالة اللفة الى 
انتظآر ما قد يستجده من كشوف كتابينة في بلاد اليرب - اذا عنيت 
ااؤسسات العلمية العربية الختصة بالتنقيب- كذلك لا سبيل لنا هنا 
غير ارجاع امر الحسم في مالة الشعر الجاهلي الى مثل هذا الانتظار . ان 
— 


(۱) اغناطيوس كراتشكوفسكي : دراسات في تاريخ الادب العربي > دار « علم ‏ للنشر ؛ 
موسكو 1976. »ص ٠‏ ( الطبعة العربية ) ٠‏ 


مه ¬ 


الآثار الكتابيسة القليلة التي اكتشفت في بلاد العرب حتى وقتنا هذا » والتي 
حددناها في ما سبق ؛ لا يمكن الاستفادة متها في مسالة الشعر الجاهلي 
اطلاقا » لانها تتصل بظروف تاريخية هي غير الظروف التاريخية التي 

نقتترض ان الشنعر العربي الجاهلي كان ينبغي ان بنشنأ فيها ويتطؤر (1) + 

1 على ان هذا الاننظار ؛ بكل ما يضمره من احتمالات ابجابية او سلبية ؛ 
واقعية وغير واقعية ؛ لا يضعنا » من الآن حتى ينتهي زمن الانتظار ؛ أصام 
طريق مسدود لقف عنده عن النظر في حل آخجر اشكلة الشك في صحة 
نسية الشعر الجاهلي المدوان . فان الطريق ليست منغلقة امامنا ؛ بل لا يزال 
لدينا من وسائل البحث المنهجي ما ينبقي هذه الطريق منفتحة ومعبئدة . ان 
النظر في اسس اليه ذاتها وفي المناهج والتحقيقات المعتمدة حتى الآن 
لعالجة هذه المشكلة؛ هو احدى الوسائل التي نتخذهاء هنا > على طريق 
الحل الآخر » وهو ما ستحاول العناية به » قدر الضرورة ؛ في ما ياني : 


: الاساس التاربخي للشك‎ ١ 


٠٠‏ يبدا هذا الاساس يتكشئف للباحث من نقطة تاريخية نابت وجودها 
بالفعل ٤‏ هي ان الشعر الذي قيل في العصر الجاهلي كان ؛ حتى عهد التدوين 
في القرنين الكالكةوالرابع المجريين © يتداول حفظا ماعنا فقطك- اي 
لم يكن مكتوبا بعد - من هنا كان لا بد أن بتعرض ٠‏ اولا ٤‏ لضياع الكثيسر 
منه بسبب بن تشننية على الآلنة المنستنة في القجائل والاماكتن المختلفسة 
والتباعدة » او يسبب من انقراض حنفئاظه هنا وهناك > جبلا فجيلا (؟) . ثم 
كان لا بد ان بتع ر“ضس ب ثانيا بد للتعديل والتحريف في نصوصه بالتناقل من 
لسان الى لسان ومن: مكان الى مكان ؛ 2 عن عمد جيئا وغير عمد حينا اخبر ٠‏ 
فلما بدات حركة التدوين كان من الطبيفي ‏ بحكم السببين السابقيين ‏ ان 
يعجز الدونون عن الوصول الى غير قلثة قليلة من هذا الشعر نجنت ؛ خلال 
قرنين بعد الاسلام ؛ من الضياع ؛ او من التعديل والتحريف . ان ضياع الكثرة 
من: شر الجاهليين بنضوصه الصحيحة قد.اضاع من ابدينا مقياس التفريق 
بين الضحيح والنخؤل من نضوصه المدوانة ».وإنكا اساسا معقولا للشك في 





راجع من ۲۲۷ 585 من الكثاب , 

(۲) ينبغي أن نضيف سيبا آخر لضياع بعض شمر الجاهلية ؛ هو هوفف الاسلام المتحففل 
هما كان بروى من هذا الشمر حاملا روح الوننية أو الاثارات العصبية القبلية . وقد عرف عسن 
عمر بن الخطاب انه كان يتشدد في ردع الشعراء اتذين يخالفون بشعرهم قواعه الاسلام» 
وقمل انه زاد عطاء لبيد الشاعر حين علم أنه اي لبيد ‏ هجر قول الشعر ( راجع بهنا الصدد 
ابن سلام : طبقات الشعراء , ص م؟ > .9 4 ]5 86846 ). 


۹ س 


صحة هذه النصوص المدوقة من حيث نسبتها لشعراء الجاهلية . فاذا اضفنا 
الى ذلك ان عوامل دينية وسياسية واجتماعية كانت خلال العصور الاسلامية ؛ 
قبل التدوين وبعده ؛ تدفع بأصناف من . علماء اللفة والتفسير والحديث 
ورواة الشعر وانصار اهل الحكم والمذاهب» الى وضع الشعر متسوبا الى 
الجاهلية تابيدا اراي ديني او مذهبي ؛ أو نصرة اوقف سياسي أو لعصبية 
قبلية  )1(‏ اذا اضفنا هذا الامر كواقم لا يكن انكاره ؛ راينا الاساس 
التاربخي للشك في صحة نسب الشعر الجاهلي المدوآن » يجد المزبد 
من الاسباب التي #ؤكدة وتدعمه . 


۲ ب الشك علد القدم اء : 


ببدو ان مسألة الشك في صحة نسب الشعر الجاهلي المدوان ؛ لم نكن 
غائبة عن اذهان مؤلفي كتب الادب والتاريخ الادي من قدماء العرب 
والاسلاميين . فقد كثرت الاشارة في كتبهم هذه الى اشكال متنوعة من وضع 
الشعر في العصور الاسلامية مثنويا الى الجاهلية بدافع من تلك الاسباب 
نفسها. وقد بكون من اظهمر الامثلة ؛ في هذا الج سال غما صراح به ابن 
نسلام [1) .من أن لشن الذي ينسيه اصحاب القصص الى بع وحمير هو 
شعر متحول 6 وان أبن اسحاق ومن على شاكلته من روأة قصص الاقدمين 
قد وضعوا هذا النوعمن الشعر . ولابي الفرج صاحب ١‏ الاغاني.» احاديث 
هي بنصو صها الصريحة تنبىء ان مسالة نحل الشعر وحمله على اهل الجاهلية 
كانت لدى هؤلاء ا اؤلفين مساألة معروفة ومسلكثما بها دون ترداد (؟) . حتى 
مؤلفو السيرة الثبوئة بشع ون المسالة على هذا الصعيد نفسه . فهذا أبن 
هشام »؛ احد هؤلاء المؤلغين + حين ينقل في كتاب اللسسيرة ما برويه ابناسحاق 
من شعر مئلوب الى الجاهليين القدامى » خلال القصص عنهم + يشير 
اي ابن هشام ‏ الى ان كثيرا من اهل العلم يبرقض نسبة هذا الشْعر الى من 


(9) العطيات التاريخية الدالة على ذلك كثيرة يكقي أن نشير الان الى نموذج هلها ذكره ابن 
سلام ( طبقات الشعراء » ص 55 ) بفوله عن قريثي انها نظرت فاذا حظها من من ااشعر قليل في 
الجاهلية » فاسنكثرت منه في الاسلام, وهو يعني بالاستكثار وضع الشعر بكثرة محهولا على 
الجاهلية ( راجع الصدر نفسه ص ٠ )١.‏ 

(؟) المصدر نفسه > ص ) ٠)‏ . 

) راجع الاغاني » طبعة بولاق » ج >»١‏ ص .؟ مثلا . هنا يروي ابو القرج حكاية طلب 
ابي بكر بن عبدالرحمن بن الحارث بن هشام من عبدالعزيز بن نهشل وضع ابيات في مدح 
هشسام بن الغيرة على لسان نهشل ابيه القاها في عكاظ ايام الجاهلية » ذلك لقاء اربهة آلآاف 
درهم . ثم بورد ابو فرج الابياك كما وضعها عبدالعزيز بن نهشل بهذا القصد . 





ت ۲٦۰‏ ت 


يلسبه اليهم ابن اسحاق ١١‏ . ولقد تبه القدماء ايضا الى ما كان 
يرتكيه الرواة الكئذية ؛ امثال حمتاد الراوبة وخلف الاحمر + ن حمل شعار 
اسلامي على شعراء جاهليين أو وضعهم الاشع ار بألفسهم « وروايتها » 
كأشعار جاهلية (؟) . 

ان هذه الاثارات الكثيرة في مؤلفات الاسلاميين القدماء » تثبىء ‏ كما 
قلنا ل بأنهم فطنوا الى ظاهرة الانتحال الشعري ٠‏ ولكن عجزوا عن تقد الظاهرة 
بالكشف عن اساسها التاربخي وبرد”ها الى عواملها الواقعية . وذلك عجر 
لا يرجع الى قصور ذاتي ؛ بل الى ظروفهم التاريخيبة الو ضوعية ؛ اذ لم بكر 

من طبيعة هذة الظروف ان بملكوا الإداة المعر فية العلمية مثل هذا النقد . 


؟ - الشسك في مناهج المنتشرقين : 


اما في مناهج المستشرقين فقد (تخذ الشك في صحة الشعر الجاهلي 
المدتون وجها آخر مستفادا منتنطور ١ساليِبالتحقيق‏ التاريخي للاثار والنصوص 
الغديمة ؛ في العصور الحديثة بثة . وقد بكون مبدا اثارة هذة القضية حدشا 
ب قين الغربيين بين سنة 1۸٥.‏ وسنة .لاما 08 . 
ومنذ بدابات القرن الحاضر ر فليرث دراسات جديدة للمستشر فين ووضعهت 
القفضية في مستوى البحث عن اصولها الدينية والسسياسية والثقانية دون 
تناول اصولها الاجتماعية الا شكليا وسطحيا. نفي سنة .151 ظهر 
المستشرق الانكليزي مرغليوث ؛ في ما كتبه عن الشعر .الجاهلي ؛. براي يقول 
ان هذا الشعر كله غير جاهلي الاصل ؛ بل هو اسلامي ضرفا.؛ اي نظمه 
شعراء اسلاميون [6) . وظهر في مباحلث مختلفة مستشر قين اخربن عن 








(1) راجع بسيرة ابن هشام » جا »ص 5-18 اه له وغيرها ‏ 

(1) الامثلة كثيرة مستفيفة على تنبه القدماء الى هذه الظاهرة » لستشهد بواخد منها 
كدليل عليها جميعا : يقول القفمل الضبي عن حماد الرانّوية انه فد افسد الشسعر .ثم يشل 
ذلك بان حمادا كان عالما امات العرب واشعارها ومذاهب الششعراء وممانيهم ؛ واه ب بوذم 
الصفة ب كان يقول شعرا شبيها بمذهب من ينسب اليه ذلك الشعر مسن القدماء (الجاعليين)» 

شيعه في الآفاق منسوبا الى من اختاره له , وبذلك ‏ بقول الضتبي ‏ تختلط اشعسار 
العرب ولا بتميز الصحيح منهاالا عند عالم ناقد » واين ذلك ؟ ( راجع الاغاني : جام ¢ 
ص 1۱۷۲ء طبعمة بولاف ) . 

(؟) يء أ. بليابيف : العرب والاسلام والخلافة الغربية » ص .۷١‏ 

(1) نجد لرأي مرغليوث هذا اصداء في كثابه المعروف ١‏ العلاقة بين العسرب والاسرائيليين 
قبل ظهور الاسلامية » ( بالانكليزية ) > ص٥1‏ ء ۷۴ 6 6لا /. 


1 


وانب معينة من ناريخ العرب قبل الاسلام ما يطعن بصحة كثير من مدونات 
سس الجاهلي . من ذلك ؛ مغلا » ما ذهب اليه.ة تولدكه » مسن أن دف 
شعر وحملته في الاسلام هم الذيبن ادخلوا لفظة « الله » في هذا الشعر 
د أن حذفوا منه أسماء الاصنام واحلثوا محلها انم 8 الله 9 فما جاء 
به اسم ١‏ اللات ١‏ حل مله اسم « الله » (1) ٠‏ ولكن فريقا آخر من 
رين باخدون بنظرية ان الشلمتر الجاهلي صحيح اجمالا؛ مع 
(متراف بدخول بعش التعديل عليه او وجود اثر الانتجال في بعض نعو ٠‏ 
لدو“لة .أ وعد المستشرق الانكليزي دوم لاندو من هذا الفريق الاخير . فهو 
الشعر التدوي الجاهلي والشعر الاموي صسي. 
الثقاد من القول بان الشعرين ربما كانا 
إن الشعر الجاهلي مجرد تزوبر ابيض - 
خال من الهدف الشسخصي ‏ قام به الامويون » (۴) ثم نجد المستشرق الفرنسي 
كليمان هوار ينفي القول بان شعر امية.بن ابي الصتلت منحول ؛ مؤكدا 
صحته كشعر جاهلي (؟) . ان هذا الموقف 4 وان کان جزئيا لختص بشعر 
شامر جاهلي واحد » يتضمن نقض مبدا الشك في صحة الشمر الجاضي 


؛لانه المبدا نقسه الذي يبتنه اليه الشك في محة شمر امية 
بن ابي الصثلت © اعني كونه لم تقل الى العصور الاسلامية الا" بطريق 
الرواة . وكذلك نجد الستشرق الالماني ولهاوزت بناقشس القول الذي اخ به 
أولدكه من ان الرواة الاسلاميين هم الذين وضعوا ابم ( الله » قي الشم 

الجاهلي بدلا من اسماء الاصنام . فهو أي ولهاوزن ‏ يئفي ان يكون الرواة 
الاسلاميون فعلوا ذلك 4 ويرى أن ورود أسم « الله ».في شعر الجاهلييندون 
اسماء الاصتام مترذده لا الى تفيين اولئكالرواة وتبديلهم ‏ بل الى ان الجاهاجمن 
انفسهم کان من عادتهم عدم الاسراف والاسفاف في ذكبراسماء الآلية 
الخاصة » على سبيل التأدتب تجاه الارباب» فاستعافوا عن الصتم بلفظة«الله» 


رئى ان شداة الشبه بين 
لسيب في ما ذهب أليه بعض 
لعاصرين ( اي اموبين ) ؛ « باعتجار 


بوجه عام 





(1) جواد علي :جه Xx‏ ص4 ۰ 

(۲) روم لاندو : الاسلام والعرب ؛ ترجمة مثير 
| 4 ص ۰.۲۹۹ 

(م) من دراسة له نشيرت في المجلة الاسيوية سنة 11,4 
الجاهلي » دار العارف بمصر 1951 » ص ٠161‏ 


: جواد على, : جامء ص 19) نقلا عن‎ ))( 
J. Wellhausen. Reste Arabischen Heidentuns, Berlin 1927. S 12, 


البملبكي » دار العلسم لاملايين:- بيروث 


- راجع طه حسين :.قسي الادب 


~۳ 


هذا ال“ قائه بع 
الشعر وعلاقاته بمقائد الجاهليين ومناحى أذ 
ثا اشر واناه فاك الجاطين رمتا رمم دعائم . قبا 
ا لاستشراقي منحى آخر جديرا باهتمامنا في ما يتعلق 
وعدي ميو جه 1 هو المتحى الذي اتخلة كبير متفر ة 
ص اتشكوفسكي في دراسة هلدا الشعر + منتهيا إبه الى زد 
: 1 د ر شحه 
0 ات مباحثه بالقول ان الشعر الجاهلي هو الصورة E‏ 
العبرة ب نة عن خصائص الحياة المربية القبلية والبيئة التي نشا فيا ذا 
5 5 امه 8 0 اي 3 3 
ا م لدى ذوي الاختصاص اموثوق بهم اولق مصد 
2 فة اجوال المرب وعاداتهم واعرافهم في تلك المرحلة ( الجا Ga‏ ر 
ا لتي انتهى اليها المستشرق الروسي الكبير تسئند الل 
در لتممقة للشعر العربي التي ظهرت سنة 1114 سا کے 
مجاهو قرب ما يكون للمتهجالعلمي . فهو لا بستبفدااإن د ا 
جرت بيعت جزلية للاثار القددمة الناء بذوينها ‏ بل هو لا 5 
معن ایق زات بكاملها . ولكنه يرى سببا موضوعيا لعدم تحقتقهم حينذاك 
من صحة ما يدوتون + هو ان العرب في للك المرحلة لم تكن لد الطربقة 
لتاريخية ولا طريقة القارنة. ولذلك عجزوا + 1 
ا ولذلك عجزوا غالبا حتى عن طرح تلك 
اا نسمي. نض فى السلياماء يقير اننا نحنابضا عاجزون ‏ بدورنا ‏ اما 
عد . هلي من. جهة خرى ؛ هي اننا لا نرى منه سوى الناحية السكوز ٤‏ 
الي فاب ناحيته الح ر كية ١‏ الديناميكية ) علا ای ES‏ 
0-0 من هذا الشعر شكله المنتهي وحده ؛ فلا نبصر شيمًا من خط : نجد 
ام أن المنظر واحد دائما من ابنة جهة نظرننا ال ر اح تطبؤرة 
رثعو فكي قفية إلشاك في وسدة اة اتر الجاعلي : ا 
ص EES‏ 0 1 جاهلي . ل أن هذه 
ا اول مل هي اسر حقيئي. ۽ آم جي هن جيتع لر واة انال 
بل اللغويين الاكثر تاخرا الذين متحوا ‏ عن عمد او AR:‏ 
اللهجات وجملوا النة واحدة امثبرت تقليدبة 5 » ام ان هذه النسة مصطدمة 
ية 11 0 و 3 E‏ 2 
2 ذا صح التعبير ‏ انتشرت قبل ظهور الكتابة لدى بعض القبائل ال 
وعتها للشصر مع انها تختلف عن اللفة الدارجة ال القبائل التي 
معظم القبائل ؟ . EE‏ 
في مغالجة هذاه الاسئلة ». باخدذ كر اتشكي و 
_ > ه الاسثلة » ياخذ كراتشكو فسكي بمضمون السؤال الاول» 
اغناطيوس كراتشكوفكي : الشنفري » انشودة 
1 الشنغفري > انشودة الصحراء ؛ موسكو ب ليئيتفراد 1985 : 
0( ِ : متخسة 
صدرت هذه الدراسية باللفة العربية ( ترجمة ا 
١ , e‏ بيه ( ترجمة محمد المصراني ) ضمن مجموعة منتخبسة 
من دراسات كراتشكوفسكي بعئوان ١‏ دراسات في ناريخ الادب العربي » ب ذا 3 1 
a‏ ر بي | س دار النشر « علم )ا » 
(؟) راجع المصدر السابق : ص . 





۳ 


اي كون وحدة اللفة الحاملة للشعر الجاهاي وحدة ي ا 
ان هذه الوحدة من صنع الرواة او من اصنع اللغو بين 4 والتراكي ن 
الشعر مصطنعة ادبيا + فيراهما افتراضين لا يثبتان للنقد » ويجزم أن 
معطم العلماء الان بجمع على ارفضيما . من حيث الافتراض الاول يقول انه 
من الطبيعي ان تكون التفالتَد ال لشفهية على مدى قرنين ؛ بعد ظهسور 
الاسلام » قد ادخلت تفييرات على اللفة قبل ان تثبت بالتدوين ؛ وان علماء 
اللنة ايضا فعلوا الشيء نفسه عن غير قصد » لان الكتابة نفسها لم تحفظ 
شكل النطق . ولكن ليسسمن الممكن عنده افتراض ان هذه الثفييرات كانت 
كبيرة ومقصودة © ويرى أن القافية والوزن كانا اكبر ضمانة إنع حدوث 
التفييرات الكبيرة في لفة الثنمر الجاهلي ؛ كما يرى ان المعطيات 
الواقعية العروفة تدل على ان علماء الافة ؛ فضلا عن الهم لم ينحوا 
فروقا اللهجات ؛ قد عملوا على ابانتها بجميع الوسائل . ومن حيث الافتراض 
الثاني » برى كراتشكو فكي ان اصطناع اللفة الادبية لا يتفق مع ظسروف 
حياة الشعراء نفسها ؛ ولا مع المحتوى البسيط لشفرهم » ولا نع تخصامهع 
على الابل والمراعي وغير ذلك . ففي مثل هذه الظروف بكرن تصتلع اللفة 
غير عادي نوعا ما. يضيف الى ذلك ان شيه الجزيرة العربية كانت حتى 
القرن الناسع تحافظ على وحدة لغتهاء وكان علماء اللفة يرون ان البدد 
بتكلمون في حياتهم العادية بلفة الشعر القدينم الصافية »؛ ويلجأون اليها 
لا في تفسير الكلمات النادرة في الشعر فحسب » بل في تفسيرالاشكال 
النحوبة وتراكيب الجمل ايشا "ثم بخلص الى القول ان لفة هذا الشغر 
تكشف عن اتقان عظيم هوت بالطبع ‏ دليل على تلور طويل + ويتجلى 
نفشحبا اوضح مآ يتجلى اذا قورنت بنثر القرآن المتسجوع (1) ١‏ 

على هذا النهج النقدي التاريخي يستمر كراتشكو فسكي حتى ينتهي الى 
استنحاب القيمة التاريخية للشعن الجاقلي بالقؤل ١ ٠‏ ان لتا ني هذا الشعر 
اتدم آثر للنة العربية هو » بالنسبة التاربخ تلك الرخلة» ليس اقدم الاثار فقط 
بل هو قن الح الائر الوحيد الذي بقي لناامن:تلك الحوادث التي 
بتناولها )١( ١‏ . وقي دراسته تقاليد القصيدة العربية » خلال الث نفسه » 
برى ان : ما بسمى بالقصيدة » التي هي الشكل الموحد والثابت والمتطور سن 
الناحية الانشائية ؛ هو ما بمثل الشعر العربي » وان اتقان القصائدذ يدل على 
تاريخ سابق طويل فيس بوسعنا تحديذه » فهو يضرب بجذورة الى ما قبل 
ليور الاسلام بملة وخمسين سنة ء وهي اقدم فترة فيما نمرف [88) . سم 





(1) راجع المصدر ئفه : ص ۷ ۸ . 
5) ايضا: ص 15 . 
(r)‏ ابفا : راجع ص 1١١‏ . 


ب ۲٤‏ ب 


برى ان تقاليد القحيدة العرببة ادسبحتة لهائيا + هي التعبير عن الراي المام, 
ولكن ؛ بعد ظهور الاسلام > لم تنبق: الجزيرة العربية وحدها طبعا ١‏ موضع 
تجمم هذه التقاليد الشعربة ذات الوظائف المحددة؛ بل الجزيرة اصبحت اقليها 
من الاقاليم : واصبح موضع تجمع هذه التقاليد المراكز الجدندة للحياة 
الياسية : ولا سيما الشام والعراق اللذان انجيا ثالوث الشعر في ذلك 
العصر ١‏ الاموى ) ؛ ونعني : الاخطل وجرير والفرزدق (...) واذا حكمنا على 
شعر هؤلاء بشكله ؛ تعذر علينا ان تقرر انه قيل بعد الاسلام » ((). هكذا نرى 
كرانشكو فسكي يدرس قضية الشعر الجاهلى بطريقة نقدية تاريخة متبصرة 
تشتهي به الى الاقتناء العلمي بصحته اخمالاً . 


؟ - الشك لدى العرب المحدنين : 

ذلك هو الامر : بوجه عام + لدى المستشرقين . اما عند الباحثين العرب 
الحدثين ؛ فقد جرى النظر في الشعر الجاهلي على نهجين متناقضين » تشل 
احدھما ‏ ابرز ما تمثل واعظم صراحة واكثر تقدما ‏ بتيج طه حسين فسسي 
دراسته الجر بئة الرائدة التي ظهرت اول مرة ۷ بعنوان ١١‏ في الشعسر 
الجاهلي ٠ ١‏ ثم لهرت في طبعتها الثانية ۷ ) بعشوان « في الادب 
الجاهلي (؟). وتمثل النهج الاخر بطريقة جمهرة من السلفيين والسطحيين بين 
مؤرخي الادب العربي واسائذته في الجامعاث وكثير من الكتاب والادباء فلي 
البلاد العربية . ان التناقض بين هذين النهجين بتجلى في أن اولهما يقوم على 
الشك المبالغ به الى حد القول بأن «الكثرة المطلقة مما نسميه ادبا جاهليا ليست 
من الجاهلية في شيء ؛ وانما هي منحولة بعد ظهور الاسلام ؛ فهسي اسلامية 





)4 ايضا : راجع ص ١١‏ . 

(۲) قال طه حسين فيمقدمة الطبعة الثانية : (١!‏ هذا كناب السنة الاضية » حذف مله فصل» 
وائيت منه فصل » واضيقت اليه فصول » وغير ,عنوانه بعض التغيبر » ,ولم يوضح المؤلف ماذا 
حدق وماذا اثبثوماذا أضيف وما سبب التفيير؟ والواقع ان ها حذف هو الفصل الاول عنالتهج. 
ولكن الحذف لم يئناول مله سوى ترنيبه في المكتاب اولا» وسموى بعض العبارات والكلمات التي 
عداها خصومهمسا ببعفى المعتقداتالاسلامية» ثانيا. وقد جملمضوونهذا القصل بعد تعديلهموزعا 
بين فصلين جديدبن هما ؛ « الادب وتاريخه » و (١‏ الجاهليون ب لغتهم وادابهم » ثم الصاف الى 
الفصل التعلق بتطبيق منهجه على بعض شعراء الجاهاية فقرات في اوله وفقرات في آخره ©» كما 
اضاف في آخر الكتاب فصلين : احدهما عن طبيعة الشعر الجاهلي وقتئونه » دثاثيهها عنن 
النثر الجاهلي , اما سبب هذا التعديل والتغيبر كله فلم يكن باخثيار منه » بل عين اضصطرار 
قسري اليه بمد حملة ارهاب فكري ومادي اثارها عليه جماعة المحافظين التزمئين من الازهريين 
والجامعيين والادباء » وجماعة البلاط الملكي آنذاك مآرب سياسية .. غير ان جوهر البحث 
والمنهج في الكتاب لم يتفيتر رغم كل ذلك . 


ا - 


تمثل حياة المسلمين وميولهم واهواءهم اكثر مما تمثل حياة الجاهليين ؛ )١(‏ 
وان « ما بقي من الادب الجاهلي الصحيح قليل جدا لا يمثل شيئًا ولا يدل على 
شيء ولا بنبغي الاعتماد عليه في استخراج الصورة الادبية الصحيحة لهذا 
العصر الجاهلي (؟) » وان ١‏ ما نقرؤه على انه شعر امرىء القيس او طرفة او 
ابن كلثوم او عنترة ؛ ليس من هؤلاء الناس في شيء ؛ وانما هو نحل الرواة 
او اختلاف الاعراب او صنعة النحاة او تكلف القصاص او اختراع المفسرين 
والمحدثين والمتكلمين » )١(‏ ؛ وان الاعتماد في معرفة العصر الجاهلي لا على 
هذا الشعر المنسوب اليه » بل « على القرآن من ناحية والتاريخ والاساطير من 
ناحية اخرى » (9] ؛ وانه « لا ينبني ان يستشيد بهذا الشعر على تفسير 
القرآن وتأويل الحديث “ وانما ينبفي أن يستشهد بالقرآن والحديث على 
تفسير هذا الشمر وتاويله » ()) . ذلك في حين ان النبج الثاني يقوم علسى 
التسليم المطلق بصحة كل الشعر المنسوب الى الجاهلية دون نشكك او تحفظ 
او حافز اعاودة النظر في هذه النسبة بطرق التحليل التقدمة في عصرنا (ه) . 


ولكن ظهر نهج ثالث بقف مو قفا وسطا بين هذين النهجين المتناقضين . 
ولعل افضل من بمثل هذا النهج ‏ وممثاوه قلة قليلة حتى الان نسبيا ‏ هو 
جواد علي /)صاحب الموسوعة التاريخية التي يصح القول انها من اهم مكتسبات 
الكتبة العربية الحديثة في موضوعها . نعني بها كتابه ( ناريخ العرب قبل 
الأسلام » (") . فقد اتبع جواد على ؛ في مسألة نسب الشعر الجاهلي» طربقة 
النقد التاريخي واللقارنة باسلوب البحث الموضوعي غير المتأثر بموقف سابق 
ثابت ومطلق . انه ينظر ‏ مثلا ‏ في ما ينسب الى امية بن ابي الصات مسن 
شعر دبني وحكمي متفق او متشابه مع المعتقدات الاسلامية » ومع النصوص 
القرآنية احيانا» فيضع مختلف الافتراضاث في نفير هذا التوافق او 
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(ه) يمكن الاطلاع على الكثير من التفاصيل التطبيقية لهذا النهج السلفي في المؤلفات التي 
وضعت للرد على كتاب طه حسين « في الشعر الجاهلي » ( في الادب الجاهلي ) ؛ ومتهابت 
بالاخص .. كتاب محمد احمد الفمراوي ١‏ النقد التحليلي لكثاب في الادب الجاهلي » وكثاب محمد 
الخضر حسين ١‏ نقفى كتاب في الشعر الجاهلي » . ويحسن الاطلاع » في اللوضوع نفسه » على 
كتاب ١‏ مصادر الشعر الجاهلي » لثاصر الدين الاسد . 
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التشابه ؛ ثم يناقش كل افتراض من موفع النظر النقدي التاريخي في ضوء 
الاسانيد والظروف التاريخية حتى يبلغ من ذلك مبلغ الظن ١‏ ان مرد هذا 
التشابه والاتفاق الى الصنعة والافتعال » » بناء على ان امية كان شاعرا ذؤن 
شك ؛ لاجماع الرواة على القول بذلك . هذا اولا » وبناء ايشا على انه س اي 
امية ل ١‏ كان ثائرا على قومه ؛ ناقما عليهم © لتعبدهم للاوثان ٠.‏ وقد كان علي 
شيء من التوحيذ والمعر فة باليهودية والنصرائية » . ثم بناء على أن امية ‏ وان 
كان كذلك ‏ لا يظن «انه كان واقفا على كل التفاصيل المذكورة في القرآن وفي 
الحديث ١‏ النبوي ) عن العرش والكرسي وعن الله وملائكته وعن القيامة والجنة 
والنار والحساب والثواب والعقاب وتحو ذلك» فان كل هذا ٠‏ هو شيء اسلامي 
خالص لم ترد تفاصيله عند اليهود والتصارى ؛ ولا عند الاحئاف © فوروده في 
شعر :امية وبالكلمات والتغابير الاسلامية ؛ هو عمل جماعة فعلته في عمد 
الاسلام : وضعته على لسانه » كما وضعوا أو وضع غيرهم على السنة غيره من 
الشتعراء والخطباء » لاعتقادها ان.ذلك مما يفيد الاسلام » ويثبت ان جماعة 
من الجاهليين كانوا عليه » وانه لم يكن 'لذلك ‏ غريبا » وان هؤلاء كانوا 
بعلمون الفيب © يعلمون بقرب ظهور نبي عربي ؛ وانهم لذلك بشروا يم » وانهم 
كانوا يتمنون لو انهم عادوا قولدوا في ايامه ؛ أو او طال بهم العمر حتى يدركوة 
فيلموا ؛ وامثال ذلك من قصص راج وانتشر ؛ كما راج امثاله في كل دين 
من الاديان » (1) . ثم يدعم جواد علي هذه المقدمات ونتائجها بمقارئة اسلوبية 
تضع مقياسا فارقا بين شعر جاهلي صحيح وشعر منحول على الجاهلية » 
نستخلصه من مقارئة شعر امية غير الديني بالشعر الديني المنسوب اليه » 
فيرى ‏ بناء على هذه المقارنة ‏ ان'دليل الوضع في شعره يتبين « في عدم 
اتساقه وفي اختلاف اسلوبه وروحه . فبينما نجد شمره المنسوب الية في 
المدح او في الرثاء او في الاغراض الاخرى مما ليس له صلة مباشرة بالدين > 
في ديباجة جاهلية على نسق الشعر المنسوب الى شعراء الجاهلية) نجد القسم 
الديني منه والحكمي في اسلوب بعيد عن عذا الإبلوت > يبد لاساراب 
المعروفة عن الجاهليين 6 الوب نجمله قريبا من 5 شعر الفقهاء والصو فييسن 
الترمتين ونال النتارئق»- نهو ديد جد عن اساوب الجاهلنين» حت الوب 
مثل عدي بن زيد العبادي وبقية من نسب الى النصرانية من شعراء الجاهلية 
القريبين من الاسلام » (؟) . 


في ضوء هذا المثال نرى نهجا لدراسة الشعر الجاهلي يختلف - اولا ا 
عن لهج من بضع الشك منطلقا وسببا للبحث لا نتيجة له . ويختلف ا ثانينا 
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عن نهج من بضع التصديق او البقين سابقا على كل بحث ؛ او موقفا تلاق 
المقدمات على مقاسه وقي حدوده كي نجيء النتائج على اللمقاس تفبه وفسي 
الحدود ذاتها . 


ها طه حسين والشسك الديكارتي : 


يصرح طه حسين أنه يريد في دراسته الادب الجاهلي ان نصطتع 
« .. المنهج الفلسفي الذي استحدئه ديكارت للبحث عن حقائق الاشياء. . . ٠٠‏ 
وهو اي طه حسين ‏ يقرر أن ( القاعدة الاساسية لهذا النهج هي أن تجرد 
الباحث من كل شيء كان يعامه من قبل » وان يستقبل بحثه خالي الذهن مما 
قبل فيه خلوا تاما ( ... ) فلنصطنع هذا المنهج حين نريد آن تنناول ادنا 
ا القديم وتاريخه بالدحث والاستقصاء » ولنستقبل هذا الادب وتاريخه 

قد برتانا انفسنا من كل ما قيل فيهما من قبل » وخلصنا من كل هذه الالال 
الكثيرة الثقيلة التي ناخذ ايدينا وارجلنا ورؤوسنا فتحول بيننا وبين الحركة 
الجسوبية الحرة » وتحول بيننا وبين الحركة العقلية الحرة ايضا » ٠ )١(‏ 


من الملحوظ ان له حسين يأخذ بالجانب الشكلي من مذهب الشك عد 
دبكارت . ويبدو لي انه يأخذ به مجردا من مضودوته الفلسقي الديكارتي ؛ 
مفرغا من هذا المضمون . ذلك ان مذهب الشك مبني عند ديكارت : اولا » على 
مغهومه الخاص لموضوع القلفة . وثانيا » على اتجاهه العقلاني في نظر سسة 
المعرفة . فمن الوجهة الاولى » كان ديكارت رى ان موضوع الفلسفة هو 
الطبيعة والانسان ليس غير ؛ اي ان فكرة « الله ؛ لم تكن في رأيه » حين صاع 
مذهبه الشكي ؛ داخله في موضوع الفلسفة . من هنا جاء قوله بضرورة نطهير 
وعي الانسان من كل عقيدة سابقة ؛ وهو القول الذي سماه ب « الشك » 
متصاعدا به حتى القول بوجوب « الشك » في كل العارف التي تكدست في 
وعي الانسان خلال تاربخه الطويل . ومن الوجهة الثانية » اي من حيث الاتجاه 
العقلاني في نظرية المعرقة ؛ يرى ديكارت كذلك وجوب تطهير الوعي اليشري 
من ن المعارف التي تصل اليه بطريق الحواس . ففغي مذهيه هنا أن كل صفة 
للاشياء نعر فها يطريق الحواس ليست معرفة صحيحة . وهو يبني ذلك على 
نظربته المعر فية العقلانية التي ترفض اعتماد الحس في تحصيل العرفة © لانه 
بر فض كون المعرفة تبدا من الحواس ١اي‏ كوننا نصل الى الحقيقة بالتحرك 
ابتداء من الحس لتنتهي الى البدهيات وفقا لمذهببيكون ٠‏ ان ديكارت بعكس 
الامر قائلا ان التحرك الى الحقيقة ١‏ المعرفة ) تبدا من العقل نفسه ؛ أو مسن 
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الاشراق الطبيعي .للعقل . فبدابة المعرفة عنده اذن هي الحدس. » اي ملاحفلة 
العقل البدهيات القائمة في يوح الانسان » اذ كان ديكارت بنظر الى الروح 
كماهية بذاتها مستقلة عن الجسم > الذي هو ايشا ١‏ ماهية » بذاتها عنده . 

بناء على هذا الاساس القلقي ذهب ١‏ الشك ١‏ عند ديكارت > ينغي ان 
نتساءل : هل اخد طه حسين بهذا المذهب بكل مقوماته الفلفية تلك ؛ اي هل 
اخذ به كمنهج فلسفي ٠‏ ام نظر اليه نظرة تبسيطية > فلم يستطع أن يرى منه 
غير جانبه الشكلي » وغاب عنه الجانب الجوهري » اي انه اكتفى من المذمب 
بالدلالة الذهنية الاولية لقولة ١‏ الشك » بمعزل من مسعلزماته ا الفلنفية 
الديكارتية في نظرية العرقة ؟. 

امام هذا التساؤل ؛ نرى ان ننظر في جانبين من المسألة : اولهما » يتعلق 
باو قف العلمي من كرو زنع أي EER‏ باد بالاجابة 
عن التساؤل هذا ؛ اي باستخلاص نظرة طه حسين الى المذمب من خلال 
ممارسته التطبيقية . 


إن في الجانب الاول » بقف التحليل العلمي مو قف الرفض من القولات 
الفلسفية الي بقوم عليها مذهب ديكارت في ١‏ الشك ١‏ . ذلك بناء على 
الملاحظات الاتية : 


١‏ ان هذا المذهب يتند ؛ نى الاساس.4 الى تلك المقولة الفلسفية 
العيدلة يسنادلة ديتارت الشسوير؟ + وابأنا الكو ...الن 1.6 موود )1+ ان هدم 
المقولة تضع ديكارت » مباشرة + في قلب المعسكر المثالي الذي بثبت يثبث الؤجود 
بالفكر » اي ينفي مو ضوعية الونيود » أي استقلالبتد عن الكوعني:( الفكر ) واولمته 
بالقيّاس الى الوعي 


؟ ‏ ان هذا المذهب يفرض على وعي الانسان ما ليس يمكن فرضه عليه 
بحال اطلاقا .. يفرض عليه النْاء دور المعرفة الحسية في عملية تحصيل 
الحقيقة . ان هذا الدور امر موضوعي لا يمكن الفاؤه بارادة ذاتية ؛ وان 
اتخدّت هذه الارادة شكل مقولة فلسفية ؛ او استندت الى مقولة فلسفية . 


ان هذا المذهب يلغي كل: ما اكتسبه الوعي البشري »؛ على مدى 
تاربخه الطويل السحيق ؛ من معارف . ان هذا الالغاء مستحيل : لان تلك 
المعارف اصطبحت من الكو نات التارىخية لاوعى »> اي انها اصبحت تتمتع بصفة 
الواد قع التاربخي الموضوعي الذي يستحيل الغاؤه من ¿ الوعي حتى بأزادة الوعي 
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؛ ‏ ان هذا المدهب يقضي باعادة الوعي البشنري ؛ بعد « تنظيفه ١‏ من 
مكتسباته المعر فية التاريخية ؛ الى نقطة الضفر .. اي ان يرجع الى طفولته 
التي تجاوزها منذ الاف السنين . فعلى الوعي اذن ؛ في هذه الحال ‏ اذا 
انترض امكانها ‏ ان يقضي الافا من الستين جديدة لكي يبلغ المرحلة التطورة 
التي كان قد بلغها في عصر ديكارت .. وهفا الامر ١‏ اللاتاريخي » متحا 
موضوعيا بوجه مطلق .. 


xxx 


ان رفض هذه المقولات الديكارتية التي بقوم علييا مذهب ١‏ الشك » 
الديكارتي لا يعني بالضرورة ان مكتسبات الومن السفية التاريخية سعيحة 
بصورة مطلقة . فان صحة تلك المكنسبات أو خطاها » كليا او جزيا » مسألة 
آخرى بجري البحث فيها على صعيد آخر . ولكن من الممكن ؛ هنا » التوقف 
قليلا لاجمال ال قف العلمي في هذه المسالة . ان التحليل المادي التاريخي 
بنظلر الى مكتسبات الوعي العر ية > خلال حركة تطوره الطويلة الامد ٤‏ انا 
اشكال مرحلية للوعي في مراحل تطوره التاربخي » كانعكاسات ‏ مباشرة وغير 
مباشرة ‏ لاشكال تطور الواقع الاجتماعي في مراحله العينة كذلك . ولينى 
بالضرورة ان تكون هذه الانعكاسات مطابقة لذلك الواقع نفسه اولا » ولا ان 
تكون مطابقة لحقالق الكون الو ضوعية والطلقة ثانيا ٠‏ بل قد يكثر التخالف فيها 
بين الواقع المعر في للوعي والواقع الموضوعي للطبيعة والمجتمع . ولكن تطسور 
الوعي البشري ؛ بعلاقته مع تطور الجتمعات البشرية وتطور العلوم الطبيعية؛ 
كان دائما في كل مرحلة من مراحله يكشف جديدا من الحقائق النسبية ء 
فيصحح ما يكون قد حصل من اخطاء.في المعارف السابقة . اما دراستنا لهذه 
العارف وتمييزنا الخطأ من الصواب فيها » فيخضعان لنهج علمي لا يقوم على 
« الشك » فيها بالمفيوم الديكارتي للشك » اي بالغائها من دائرة الوعي 4 اي 
«١‏ تنظيف » الوعى منها ؛ بل يقوم على النظر اليها ‏ اولا كواقع موضوعي له 
تاريخه » اي له وجوده التاريخي الذي لا يمكن الناؤه. ثم النظر اليها ‏ ثانيا - 
في حركيتها المرتبطة موضوعيا بحركية الواقع المادي ‏ الاجتماعي الذي هر 
اساس نشاأتها » كما هو اساس تطورها . 

ص وفي الجانب الثاني » اي ما يتعلق. بالوقف التطبيقي مسن مذهب 
١‏ الشك » الديكارني في دراسة طه حسين 'للادب الجاهلي » يبدو لنا بوضوح 
ان مقولة « الشك » في هذه الدراسة مأخوذة من جالبها الشكلي المخض ؛ اي 
دون استيعاب اساسها الفلسفي ‏ العرفي في مذهب ديكارث . صحيح ان 
طه حسين يشير الى الصنعة الفلسفية لهذا المذهب حين بقول : اريد ان 
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اصطنع في الادب هذا المنهج الفاسفي الذي استحدثه ديكارت للبحت عن 
حقاتق الاشياء في اول هذا العصر الحديث » » وصحيح انه يصرح » عقب 
هذه العبارة مباشرة > ١‏ ان القاعدة الاساسية لهذا المنهج هي ان يتجرد الباحث 
من. کل شيء کان يعلمه من قبل » وان يستقبل موضوع بحثه خالي الذهن مما 
فيل فيه خلوا تاما » (۱) ؛ وصحیح کذلك انه » وهو يرشم لنفئله خحدود 
ممارسته المنهج > اقول : (ابجب حين نستقبل البحث عنالادب العربي وتاريخه 
,ان ننسی عواطفنا القومية وكل مشخصاتها ؛ وان ننسبى عواطفنا الدينية وكل 
ما يتصل بها » وان ننسى ما يضاد هذه العواطف القومية والدينية ٠‏ يجب ان 
لا تشقيد بشيء ولا نذعن لشيء الا مناهج البحث العامي الصحيح » 0) . 
ولكن ؛ ماذا. تعني هذه المقالة كلها بالتحقيق ؟. اننا لا نفهم منها > ليجة 
وسياقا ‏ بل نصا الا أن طه حسين يريد انيبحث الادبالعربي وتاربخه وهو 
متحرر من النظرة السلفية الى هذا التراث» اي النظظرة التصديقية الطلقة اليه؛ 
اي من الاخد بما اخذ به اللف بشان الادب العربي وثاريخه من اراء ومواقف 
واقوال منقولة عن الرواة والاخباريين والقصاص والمحدثين: والمغسرين ومدوتي ٠‏ 
التاربخ العربي ‏ الاسلامي . ان هذا الشكل من التحرر في البحث عن التراث» 
هو ما يعنيه ب « أن يتجرد الباحث من كل شيء كان يعلمه من قبل © ؤان 
يستقبل موضوع بحثه خالي الذهن مما قيل فيه"” : وهو ذانه ما يمنيبه 
ب ١‏ ان ننسى عواطفنا القومية وكل مشخصاتها » وان ننسىعواطفنا الدينية 
وكل ما يتصل بها ؛ وان ننسى ما يضاد هذه العواطف القومية والدينية:» . انه 
التحرر من المؤثرات والضواغط الاجتماعية الموروئر على شكل معر فتنا المعاصرة 
للتراث . اي ان طه حسين يريد ان يعرف الادب العربي وتاريخه من منطلق 
النشك )) بهذه المؤثرات والضواغط ذاتها » حتى ١‏ لا نتفيد بشيء ولا نذعن 
لشيء الا مناهج البحث العلمي الصحيح » . وبكلمة اخرى: يزيد ان يعرف 
هذا التراث متتجردا من التعصب له ومن التعصب عليه معا. ؛ اى متجردا مسن 
كلا هذين الشكلين التقليديين معرفة التراث . 


ليس في كل ما تحدث به طه حسين عن المنهج هنا ( في الادب الجاهلي ) 
ما يقول شيئًا آخر بختلف مضمونه عن هذا الضمون الذي بحمله كلامه التقدم. 
فماذا نستنتج من ذلك ؟, ان الاستنتاج الصريح هنا هو أن طه حسين بعيد 
جدا عن فكرة الغاء ما حفظه وعيئا من, الادب العربي وتاريخه ؛ اي الغاء الاصول 
المكونة لواقع هذا التراث ؛ اي « تنظيف » وعينا من هذه الاصول المكدسة فيه 
'ناريخيا ؛ او حڌق هذا الواقع التاريخي الو ضوعي حذفا كاملا من الوعمي 
العربي . وانما الذي برنده بنحصر في انتاج معرفة جديدة مماصرة لهذا 
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الواقع التاريخي الموضوعي متحررة من العرفة السلقية !4؛؛ خاضعة 
ل « مناهج البحث العلمي الصحيح » فقظ .. فاين هذا من فكرة الاساس 
الفلسفي ‏ المعر في التي يقوم عليها مذهب « الشك » الدبكارني 5. او اسن 
هذا من جوهر ( المنهج الفلسفي الذي استحدثه ديكارت للبحث عن حقائلق 
الاشياء في اول هذا العصر الحديث )) » كما يعبر طه حسين لفسنه 5.. 

ولكن ؛ بالرغم من « شكلية » العلاقة بين منطلق 7( الشك » لدى طه 
حسين في دراسته الادب الجاهلي . وبين الملقومات الغلسفية لمذهب « الشك» 
لدى ديبكارت ؛ ينبني الاعتراف بالدور الايجابي الكبير الذي اذاه طه حسين» 
مقتحما ورائدا » في مخال دراسة التراث القكري العربي ل الاسلامي ٠.‏ قان 
محاولته »؛ في هذا المجال ؛ انتاج صيغة جديدة معاصرة أعرفة هذا التراث؛ ثم 
محاولته استيحاء ١‏ مناهج البحث العلمي » الحدبثة ني انتاج هذه الصيفة» 
هما بذاتيهما كانتا في عشرينيات هذا القرن سابقة فكرية تاريخية ذاث قدر 
عظليم . واذا تجاوزنا هذا الجانب من سابقة طه حسين ؛ برزت لنا جوانبها 
الاخرى بمثابة نغرات في منهجيته . فهو من جهة ‏ قد استسلم لهاجس 
الشك في صحة الشعر الجاهلي الى حد كاد يبدو عنده « الشك » سبيا للبحث 
بدل ان بكون نتيجة من نتائج منطق البحث . وهو من جهة اخرى ‏ قد بالغ 
في « منهجة » الشك الى حد ابعده ؛ غالبا ؛ عما تشترطه « مناهج البحث 
العلمي المسحيح » من ضرورة النظر التاريخي الى الواقم الذي يتناوله البحث. 
بمعنى انه » لغرط ما بالغ في التزام الشك بصحة نسب الشعر الجاهلي * 
حرصا منئه على المنهج » 6 قد افرغ هذا الشعر كله من كل دلالاته التاريخية 
المتصلة بعصر ما قبل الاسلام » حتى أن « القليل جدا » من « الادب الجاهلي 
الصحيح ١‏ اصبح عنده ١‏ لا يمثل شيا › ولا بدل على شيء ؛ ولا ينبغي الاعتماد 
عليه في استخراج الصورة الادبية الصحيحة لهذا العصر الجاهلي » (ص 10): 
ثم اطلق حكمه القاطع بأن ١‏ الاعتماد في معر فة العصر الجاهلي لا على هذا 
الشعر المنسوب اليه » » بل « على القرآن من ناحية » والتاريخ والاساطير من 
ناحية اخرى » (ص 5! © وانه « لا شبغى ان يستشهد بهذا الشعر على تغسير 
القرآن وتأويل الحديث »؛ وانما ينبفي ان يستشهد بالقرآن والحديث على 
تفسير هذا الشعر وتاويله » ( ص 1۷ ) . أن احكاما اطلاقية كهذه مما تر قضه 
٠‏ مناهج البحث العلمي الصحيح » ؛ لانها ترفض »؛ ميدئيا ؛ كل حكم مطلق لا 
بقوم البرهان الواقعي اليقيني على صحة اطلاقه ؛ في حين ان كتاب ١‏ في الادب 
الجاهلي » لم يستطع تقديم مثل هذا البرهان . هذا اؤلا ٠.‏ واما ثانيا » فانه 
رغم موافقتنا طه حسين على انالكثير من 'الشعر المنسوب الىالجاهلية مشكوك 
بصحة نسبه » وان بعضه منحول بالفعل » ورغم موافقتنا اياه ايضا على معظم 
الاسباب التي استند اليها الشك او الحكم بالنحل ؛ لا يمكن موافقته - ممع 
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ذلك على افراغ هذا الشعر المشكوك فيه او المنحول من دلالاته التاربخية 
اللتصلة بالعصر الجاهلي القريب من عصر ظهور الاسلام . بل بمكن القول ان 
هذا النوع الاخير من الشعر العربي لا تختلف قيمته التاريخية اختلافا جو هربا 
عن القيمة التاريخية التي يتضمنها الشعر. الجاهلي الصحيح نقسه. ذلك يرجع 
الى اعتبارين ليس منهج البحث العلمي ان يسقطهما من حسابه في دراسة مثل 
هذه الظاهرات الادبية : اولهها » ان الفارق بين زمن الشعر الجاهلي الصحيح 
وزمن الشعر المنحول على الجاهلية بعيد الاسلام ؛ ليس بالفارق الذي يمكن ان 
يحدث تغييرا ذا شأن في العلاقة بين هدين النوعين من الشعر العربي» لازتباط 
كل منهما بالخصائص التاريخية التي يرتبط بها الاخر » سواء منها ما يتغلق 
بخصائص تطور المجتمع العربي في هاتين المرحلتيين المتداخلتين ؛ زمنيا 
واجتماعيا » ام ما يتعلق منها بخصائص تطور الشعر العربي ذاته في هاتيبن 
المرحلتين بخصوصهما . ولنا ان نرجع في انبات ذلك الى طه حسين نفسه بما 
يقرره ‏ مخطنا ام مصيبا ‏ من انه لا يعرف «امة من الامم استمسكت بمذهب 
المحافظة في الادب ولم تجدد فيه الا بمقداز كالامة العربية . فحياة العرب 
الجاهليين ظاهرة في شر الفرزدق وجرير وذي الرمة والاخطل والراعي 
الخ ... » (1) ٠‏ والاعتبار الثاني » ان شروط وضع الشعر في العصر الاسلامي 
منسويا الى الجاهلية ؛ هي ذاتها تقتضي ‏ . بداهة ‏ ان بجري هذا الشعر 
المنحول ؛ شكلا ومضمونا » على نسق يتلاءم مع خصائص الشعر الجاهلي 
وخصائص المجتمع العربي الجاهلي التاربخية . والا كان وضع هذا الشعر 
مجانيا وعبثيا ؛ في حين أن طنه حسين خصص خمسا وخمسين صفحة من 
كتابه (؟) لعرض الاسباب السياسية والدينية وغيرها ؛ التي دعت الاسلاميين 
اوضع الكثير من الشعر ونسبته الى الجاهليين . فلكي ينسجم الوضع مع 
اغراضه تلك كان من الطبيعي والضروري أن ينهج الواضعون نهج الجاهليين في 
ما يحملون عليهم من شعر او نثر ؛ اي ان ياتي الشعر المنحول متشابها » الى 
اقصى حد ممكن ؛ مع الشعر الجاهلي الصحيح من حيث خصائصه التاريخية: 
لغة واساويا وموضوعا ومضمونا ووضفا وتصويرا . وهذا يقتضي من الواضعين 
معر فه شاملة بو جوه هذه الخصائص جميفا ٤‏ كما بقتضي منهم قدرة فنية على 
تمثل هذه الخصائص واجادة صياغتها شعرا جاهلي الصورة و « الهوية » حتى 
تلتبس فيه وتضيع كل معالم عصره الاسلامي ما امَكّن ذَلَك . ولقد كانت هذه 
الشروط كلها ؛ او معظمها ؛ متوفرة لدى الواضعين الاسلاميبين » من رواة 
ومحدثين ومفسرين ومتكلمين . يشهد بذلك ما برويه طه حسين نفسه عن 
كثير من العنيين بهذا الشأن في عصير التدوين والثاليف؛ كمثل مااذكره عن 
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راوية الكوفة » المغضل الضبي من انه قال عن حماد الرواية انه ١‏ قد افسد 
الشعر افسادا لا يصلح بعده ابدا . فلما سئل عن سبب .ذلك : الحن ام خطا 
قال : ليه كان كذلك »> فان اهل الغلم يردون من اخطأ الى الصواب : ولكنه ت 
اى حماد ‏ زجل عالم بلغاث العرب ومذاهب الشعراء ومعانيهم» فلا يزال يقول 
الشعر يشبه به نذهب رجل ويدخله فيشعره » ويحمل ذلك عنه الى الافاق » 
فتختلط اشعار القدماء ولا بتميز الصحيح منها الا عند عالم ناقد »؛ وابن 
ذلك ؟ » (1) ۰ 


ان هذه السمات التي تحدد طريقة حماد في وضع الشعر وتحدد صفة 
حماد نفسه كعالم بلغات العرب » هي في الغالب سمات معظم واضعي الشعر 
الجاهلي النحول وسمات طرائقهم فيالوضع » خلال عصر التدوين والتأليف. 
فاذا كان الامر كذلك » فلا بد للشعر الموضوع ( المنحول )] وفقا لهذه السمات ان 
يكون حاملا ابرز خصائص الشعر الجاهلي ومميزاته ودلالاته التاريخية ؛ والا كان 
الوضع عملا لاغيا سواء من حيث آليته الفنية ام من. حيث هدفه الديني ار 
السياسي او اللفوي او التاريخي . وبذلك 'يبظل القول عن حماد الرواية ملا 
انه « لا يزال يقول الشعر يشبه به مذهب رجل ؛ ويدخله في شعره ١‏ ويبطل 
القول عن عمله وعمل امثاله من واضعي هذا الشعر انه ينتج اختلاطا في اشعار 
القدماء ( الجاهليين ) بحيث ١‏ لا بتميز الصحيح منها الا عند عالم ناقد “ . 


من هنا لا يصحللباحث العلمي ان يذهب مع طه حسين الى تلك الاحكام 
القاطعة ؛ كحكمه بان «الكثرة المطلقة مما نسميه ادبا جاهليا ليست من الجاهلية 
في شيء »" » وانها « اسلامية تمثل حياة المسلمين وميولهم واهواءهم اكثر مما 
نمثل حياة الجاهليين » ؛ وان « ما بقي من الادب الجاهلي الصحيح Yt... ١‏ 
بمثل شيئا ولا يذل على شيء ؛ ولا ينبني الاعتماد عليه في استخراج الصورة 
الادبية الصحيحة لهذا العصر الجاهلي »' : وان الاشعار التي تنسب « الى 
امرىء القيس او الى الاعشى أو الى غيرها منالشعراء الجاهليين (...) لا تثبت 
شنا ولا تدل على شيء ... ٠ )5( ٩‏ 


ان المنهج التاريخي العلمي يقضي اذن أن ننظر الى الشمر الجاهلي » 
الصحيح منه والمنحول معا »؛ كمادة تاربخية حية لها ارتباطيا الواقعي الموضوعي 
بالواقع الاجتماعي العربي في مرحليته المتداخلتين: مرحلة الجاهلية القريبة من 
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الاسلام ؛ ومرحلة الاسلام القريبة من سابقتها في الجاعلية . وهذا الموقف من 
الشعن الذي عر فناه حتى الان بام الشعر الجاهلي ؛ يعني في منطق بحثنا هنا 
ان نسنتطلع كل الدلالات التاريخية التي تتضح بها نصوصه ؛ وهي دلالات 
متنوعة قدر تنوع الواقع الاجتماعي نفسه الذي تشير اليه . 


الدلالات التاربخية للشعر الجاهلي 
لقد فطن العرب القدامى ؛ بعغوية ؛ الى طبيعة هذه الدلالات في الشعر 
الجاهلي ؛ اذ قالوا ان « الشعر ديوان العرب » . فكاتهم يعئون أنه الجامع 
لتاريخ العرب ؛ كما توحي كلمة الديوان )١(‏ . و ١‏ الشعر ‏ في مثل قولهم هذاء 
انما هو شعر الجاهلية . فقد كان هو وحده ؛ بين الشعر العربي كله ؛ يستغني 
عندهم عن الوصف المحدد لزمنه التاريخي ؛ وكان هو وحده الستحق في نظر هم 
ان يكون دبوان العرب . كما أن كلمة « العرب » هنا تنصرف عفويا عندهم الى 
عرب الجاهلية » جريا على نسقهم في مثل : ١‏ ايام العرب » 4 و« اسواق 
العرب » و ١‏ كلام العرب » الخ .. 


أما ما نعنيه بالدلالات التاريخية للشعر الجاهلي » فهو ما يحمله هذا 
الشعر من اللضامين المعبرة » في أطار اللغة الشعرية لتلك المرحلة » عن الكثير 
من الخصائص التاريخية التي تميز مجتمع عرب الجاهلية من المجتمع العربي 
في عصور ما بعد الاسلام » سواء منهذه الخصائص ما يتعلق بالواقع الاجتماعي 
ام ما يتعلق. بالوعي الاجتماعي . أي .ان الذي يعنينا من دلالات الشمر الجاهلي» 
في.هذا البحث » هو ما تتضمنه تلك الدلالات من ابعاد بحددها اثنان : البعد 
الاجتماعي » والبعد المعرفي . 


1 البعد الاجتماعي : 


ناس مستوى تطور الشنعر الجاهلي بمقياس مرحلته التاريخية . ؤهو 
د للك بعد ادئئ تطورأ :من الشعر العربي في العصور العربية ‏ الاسلامية 
المتقدمة ( العصر الرابع الهجري مثلا) . فالشعر الجاهلي اذن » وهو في 
مستوى تطوره ذاك » كشان كل فن شعري في مثل هذا المستوى ؛ اثما يعكس 
واقعه الاجتماعي بلنة مسطحة مبأشرة وتفصيلية ؛ لانه في مرحلة من التطور 
غير مؤهلة لتحويل الشعر من كونه صيغة معيتة لحكاية الواقع الى كونه خلقا 
لواقع جديد فني . من هنا نجد الواقع الاجتماعي لعصر الجاعلي متمثلا في 
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شعر هذا العصر » او المنسوب الى هذا العصر ؛ تمثلا تفصيليا بحيث يستطيع 
الاحَت العَاصَ الوصول » دون جهد ؛ الى نهابة آكاقة بين الحالة الشعرية 
والوآقعة الاجتماعية ۲ آر الحقيقة الاجتماعية . ذلك لآنّ قله المسافة قصيرة 
وبسيرة ومباشرة . ولمل هده السمة التاريخية للشعر الجاهلي تصلح ان تكون 
الاباس الواقعى لتلك القولة المأثورة عن المرب القدامى من ان « الشعر ديوان 
العرب » . وآلظاهرة الشعرية اللازمة لتلك السمة التاريخية هي سيطرة العلاقة 
الاجتماعية ‏ القباية على الآلية الداخلية للشعر الجاهلي سيطرة مطلقة + بحيث 
لا نبدو علاقته مع « ذات » الشاعر الا كمظهر تكويني لتلك العلاقة المسيطرة ٠‏ 
لهذا سقطت الحدود » داخل هذا الشعر » بين ما هو صوت الشاعر في القبيلة 
وما هو صوت القبيلة في الشاعر .. سقطت الحدود بين شعر الحب وشعر 
الحرب مثلا ( ولقد ذكرنك والرماح نواهل / مني وبيض الهند تقطر من دمي / 
اوددت تقبيل السيوف لانها / لمعت كبارق ثفرك التبسم ‏ عنترة ) ؛ أو بيسن 
شعر الحب وشعر الفخر أو الحمآسّة او المذيح أو الرئاة او اي ١‏ صنق » آخر 
مما صنفوا به شعر الجاهلية ١‏ اقرا المنخثل بن عامر اليشكري ‏ قصيدته : ان 
كنت عاذلتي فسيري/نحو العراق ولا تحوري) .من الصعب القبول بالتصنيف 
التقليدى لشعر الجاهلية . ويمكن القبول يعتوان واحد لهذا الشعر بمجمله؛ 
هو انه« شعر القبيلة العربية قبل الاسلام " . 


ذهل تفرد شعر الصعاليك بميزة تخرجه من دائرة هذا الغنوان ؟. 


لقد تميز » فعلا » شعر الضعاليك بمفارقة بصح القول بأنها من أبرز 
الدلالات الناربخية التي بحملها الشعر الجاهلي. فهذا ‏ اي شعر الصعاليك ‏ 
مسكون في وقت واحد بكل مقومات « شعر القبيلة العربية قبل الاسلام » من 
وجه ؛ وبكل مقومات الرفض لهذا العنوان من وجه اخر .. لكن المفارقة هنا 
لا تبلغ حد التعارض او التناقض بين الوجهين . فالصعاليك لم يقولوا شعرهم 
خارج العلاقات اللغوية ‏ الفنية لشعر القبيلة العربية في جاهليتها ؛ ولا خارج 
العلاقات الاقتصادية ‏ الاجتماعية لذلك العصر ؛ ولكن قالوه قي حالة لهم هي 
شكل من التعبير الساوكي عن بداية التفكك التاريخي لمجمل تلك العلاقات + 
فكان شعرهم اذن شكلا من الوعي الاولي العفوي لتلك الظاهرة التاريخية ؛ اي 
ظاهرة الاهتزاز والتخلخل التي كانت قد بداث تهز وتخلخل الاساس الادي 
العلاقات القبلية في مجتمع شبه الجزيرة العربية آنذاك ٠‏ 

ان اشكال التمايز الاجتماعي في القبيلة بين فئة في موقع الرئيس وقئة 
في موقم المرؤوس ؛ وثاثير د الاشكال في ابراز التمايز المادي وما E‏ 
من اضطهاد وشقاء تعائيهما فئة من فئة الخرى ‏ ان ذلك هو بدء ظاهرة 


- ۷ - 


والنخلخل ؛ وهو المصدر الاول لظاهرة الصملكة والصعاليك في الجاهلية » وهو 
اذن ‏ الاساسي الاجتماعي الذي اوجد في شعر صعالبك الجاهلية تلك 
المفارقة ؛ او تلك اليزة المتفرد بها في الشعر العربي الجاهلي ؛ نعني بها ميزة 
الرفض ؛ اير فض العلاقات الاجشماعية القبلية في مرحلة تفسخهاء وذلك يضمن 
رفض السيطرة المطلقة لهذه العلاقات نفسها على ذاتية » الشاعر» اي سيطرة 
« جماعية ١‏ القبيلة على « فردية» الشاعر الى حد الاحباط الكلي لهذه الفردية. 


عروة بن الورد ؛ احد شعراء الصماليك هؤلاء ؛ وضع المسألة بصرّاحتها 
وبابعادها السافرة » اذ قارن نموذجا من الصماليك بنموذج اخر ضمن تلك 
الملاقات ذاتها ء معلنا سخطه على احدهها لخنوعه وقناعته بالظلروف السائدة 
الساحقة له ؛ ومعربا عن مسرته بالنموذج الاخر لشموخه ورفضه تلك الظلروف 
ولاملشعاره القوة الذاتية بتخطي العواق الكابحة لطموحه . 


| - عن النموذج الاول بقول عروة : 


لحى الله صعلوكا اذا جن ليله / مضى في المشاش » الفا كل مجزر /(1) 
بعد الفنى من دهره كل ليلة / اصاب قراها من صديق ميسر /  )5(‏ قليل 
التماس الال فة / اذا هوافحى كالعر نشى المجاور (85)/ ينام عشاء ثم 
يصبح قاعدا / بحث" الحصى عن جنبه المتعفر ()) / بعين نساء الحي ما يستعته 
ل فيضحي طليحا كالعير امحسر اد) . 


د وعن النموذج الثاني بقول : 
ولله صعلوك صفيحة وجهه ‏ كضوءٍ شياب القابس المتنور (1 - مظلا على 


اعدائه يزجرونه # بساحتهم زجر المنيح الشهر (ت) / وان بعدوا لا بأمنون 
اقترابه /, تشوف اهل الغائب المتنظر / (ج) فذلك ان يلق الممية يلقها ١,‏ حميدا 





(1) يلعن الصداوك الذي يقضي ليله مصا للعظام في المسالخ . 

0 وبرى الغنى في ان ينال شبعه ذا ليلة لدى صدبق انتجت كمه فايسر , 

. وهو اذا شبع القى نفسه مسترخيا كما تنهار خيفة كانت فاثمة‎ (r) 

0( وفي العشية ينام على الحصى لا يبالي فساوة مضجعة وفي الصباح بتففن الحصى عن جنبه 
قانعا وخانعا . 
)0( ودابه اعانة من بستعين به نساء الحي حتى يصبح شديد التعب كالبهير المتعب . 

ان في هذه الصورة ببارلد الشاعر كل صملود يشرق وجهه طموحا وشموخا , (ب) وهو حین ‏ 


ب ۷۷ 


وان دستغن يوما فأجدر (د) . 


لكن هذا التفرد المتميز به شعر صعاليك الجاهلية ؛ لا بتخطى البمبة 
الشتركة لكل الشعر الجاهلي . نعني بها كون الدلالة التاريخية بمختلف ابعادها 
ولا سيما البعد الاجتماعي ‏ هي المسيطرة في الشعر الجاهلي على سار 
المناصر المكونة لواقعه الشعري . حتى قيمه الفنية.ذاتها » اذا افرغناها مسن 
هذه الدلالة » تصبح عبئًا عليه وعبئا على الشعر العربي كله في عصوره العربية 
الاسلامية . من هنا لا يستطيع البحث العلمي استكمال جواتب الرؤية للعصر 
الجاهلي دون قراءة هذا العصر في الشعر الجاهلي نفسه قراءة مستقصيسة 
تستوعب كل نصوصه المدونة ٠‏ 


ب ب البعد المعرفي 


نعنى هنا بالبعد المعرفي ما يشتملعليه الشعر_الجاهلي مندلالاث تاريخيه 
0 وعي اهل الجاهلية » اي موقفهم العرني تجاه الكون والعالم . 
فالشعر الجاهلي ؛ بالاضافة الى كونه » من حيث هو شعر ؛ یل سک من 
اشكال الومي الاجتماعي ؛ وكونه ‏ لذلك ‏ يمثل مستوى معينا لتطور هد 
الوعى في مجال التمبير الفني © اي بالاضافة الى دلالته الفنية بحد ذاتها على 
ا بات الوعي الجَاهلي » بحمل كذلك في نصوصه علامات وشواهد علو 
وی اکال الومي الآخرى ألدى الجاهليين » وابرزها الشكل الذيني الذم 
rE‏ ؛ تعبير عن علاقة معر فية بين الوعي البشتري والعالم + 


ان نصوص الشعر الجاهلي حافلة بهذه العلامات والشواهذ التي نستطيع 
الركون اليها في استقصاء مظاهر الوعي الديني واتجاهات هذا الوعي ومستوى 
تطوره في مرحلة الجاهلية التصلة بمرحلة الآسلام . فاذا نحن قرانا لشاعر 
جاه هذا آلبيت مثلا : « وسار بنا يفوث الى مراد / فناحزناهم قبل 
السلا » (ؤ) » كان ذلك علامة على ان اهل الجاهلية ؛ اذ كانوا بعبدون الاصنام 
ور احد اصنامهم العرونة ب كانوا يتصورون القدرة الخارقة لمذه 
والاصتآم وانها تمنح عابديها النصر على اعدائهم في الحروب . وحين قرا ایضا 
لَتعتامن" المتلمس قوله : « حنت قلوصي بها والليل مطرق / بِعِدٍ الهدوء وشاقتها 





يطل على اعدائه فازيا يصبحون متشائمين ليقيتهم انه منتصر عليهم . (ج) وهم مهما بعدوا عنه 
لا يأمثون اقترابه » فهم دائما في توقع مفاجاة منه كما يتوقع أهل الغائب عودة فائبهم . (د) مثل 
هذا الصعلوك ان مات فهو يموت حميدا ٤‏ وان صار نيا فهو جدير بالغنى ٠‏ 

() ياقوت : معجم البلدان » جم » ص ٠611‏ 


.- ۷ 


النواقيسن » (1) ؛ نجد في هذا القول حضورا للمسيحية في عالم الجاهليين » 

وهو حضور تدل عليه ني الشعر الجاهلي شواهد كثيرة شائعة في روابات 
الاخباربين القدامى وفي مؤّلفات المحدثين من مؤرخي الادب العربي والشعر 
خصوصا (؟) . وكذلك شان الديانة البهودية من حيث دلالات الشعر الجاهلي 
على حضورها في عالم اهل الجاهلية العربية (۴) . 

ان النظر بمنهجية تاريخية الى حضور الوعي الديتي في شعر الجاهليين؛ 

بأشكاله الوئثية والتوحيدية + لا بد ان بودي بالتاحث الى لحاظ أن هذا القع 
يعكس تطورا كان بتجه بذلك الوعي نحو فكرة التوحيد الالهية » كتعبير غير 
مباشر عن اتجاه في حركة'تطور الواقع الاجتماعي لسكان شبه الجزيرة العربية» 
او قسسمها الشمالي بالاقل ؛ خلال القرن السادس اليلادي ؛ نحو الخروج مسن 
اطر الوحدات القبلية المتعددة ذات الوجودات المنلفرد بعضها عن بعض 
والمتصارعة بدوافع وعوامل عشائرية بدائية . اي ان حركة التطور هذه كانت 
نتجه خينذاك نحو هدم اطر التعددية الالقسامية بعد ان دخلت الى هذه الاطر 
عوامل اقتصادية اجتماعية تقضي بتفجير العلاقات الضيقة القائمة على 
اساس القبيلة المنلقة . فقد كان تيار التوسع في”التعامل التجاري والنقدي 
بجري داخل شبه الجريرة بشكل جارف ويوجه مختلف مجاري التعامل هذا 
ندو مصب مركزي تتوحد فيه كلها ؛ هو الرعامة القرشية المتمثلة باركان « دار 
الندوة » في مكة بالحجاز . ان هذا الاتجاه في حركة تطور الواقع الاقتصادي 
الاجتماعي نحو التوحد ؛ كان لا بد ان بجد تغبيرا عنه ؛ بوجه ما ء في وعي 

سكان شبه الجزيرة . وقد وجد ‏ بالفعل ‏ هذا التعبير في مجالية : مجال 

الوعي الشبعري بخصوصيته ؛ ومجال الوعي الدبني بشهوليته . اما الاول فقد 

تمثل بجلاء في شعر الصعاليك من حيث هو شكل من التفجر الرفضي ضد 
العلاقات القبلية . واما الثاني اي مجال الوعي الدبني ‏ فقد بدا بتمثل بثيار 
الحنفاء (لذي كان ظلهوره ابذانا بالثورة على الوثنية التي هي التعبير الدبني عن 
العلاقات القبلية التعددية الانقسامية ؛ لا كان يدعو اليه تيار الحنفاء من عبادة 
الاله الواحد ء ورفض التعبد للاصنام والاوثان. وقد كان الشعر الجاهلي نفسه 
الاداة الاعلامية والمعر فية الاولى لابراز دعوة الحنغاء التو حيدية التي كانت بداية 
الارهاص الفعلي بولادة الواقع الاجتماعي العربي الجديد والوعي الاجتماعي 
العرني الجديد » اي ولادة دعوة الاسلام ٠‏ 


لقد حمل الشعر الجاهلي دعوة الحتفاء في. شعر بعض ممثلي هذا التيار 
(1) ديوان المتامس : طبمة لاببزغ 1۹,۴ » ص 1۷۸ . 


(1) راجع ١‏ شعراء النصرانية ) للاب لويس شيخو . 
(۳) داجع جواد علي : اريخ العرب قبل الابلام » <" ؛ ص م5 )١‏ , 





- ۷۹ - 


: وزيد 


2 5 » وامية بن ابي الصلت 
الو حيدي » امثال : قس بن ساعدة الابادي ٠‏ واميه بن 'بي ا 


3 ق) 4 وغيرهم . نفي احدى 
بن عمرو بن نقيل » وسويد بن عامر المصطلقي ؛ وغيرهم ٠‏ ثثي 
الشعربة المنسوبة الى اميئة يقول عن الدعوة الحنيفية : 


« كل دين يوم القيامة عند الله الا دين الحنيفة ب زور “ OA‏ 
ويقول زيد بن تقيل 4 في قصيدة منسوية اليه : 

« اربا واحدا ام الف رب / ادين اذا تقسمت الامور " 

« عزلت اللات والمزى جميعا / كذلك يفعل الجلد الصبور 4 (؟) 


فهنا موقف تنجلى نيه فكرة التوحيد بطريقة الر فض للتعددية بمظهرها 
الدينى ؛ وهو الو قف الاكثر تحديدا لمفهوم الحنيفية » لب کر اة على 
الحتدقة التاريخية . نعني حقيقة كون ظاهرة الحتفاء جادت تحينناك تعبير فق 
التطور في الواقع الاجتماعئ بالاندفاع نحو علاقات جديدة ليس اد بها 
الانقسام القبلي ؛ بل التمايز الاجتماعي. ان هذا المنحى الذي كان ب 2 ر 
التطور في القامدة المادية للمجتمع الجاهلي ؛ كان عاملا مؤئرا في نشوء أساس 
لتطور الوعي الاجتماعي نحو فكرة التوحيد التي كان ظهور الاسلام » في ما بعد؛ 
تحقيقا مضمونها التاريخي اجتماعيا وفكريا وايديولوجيا . 


خالثا ‏ معلم الامثال 


للامثال هنا دورها الكاشفا ايضا » من حيث كونها معلما تاريخيا من 
8 2 ا ا6 کله يز حة قطر رها ¥ تتسجاول اهر 

ثقانة الجاهلية العربية . فان ثقافة كهذه درجة تا د حلة 
الثقافة الحكية 4 اى مرحلة التعايثى المباشر لحياة الناس اليومية د يي 
الشفهي غير المدون غن هذا التعايش» هي ثقافة تجد في الامثال E‏ - 
وايسر ادواتها للشمولية والسيرورة . فان الامثال ؛ في مل 1 لشم 
التاريخي ؛ تجمع بين ميزتين متفاعطتين ١‏ “.يي ورين بعر رو 0 ا 
عن العلدلة متقردة ١ه‏ حالة حزية » وهي - من + ١‏ ا 4 الى 
الواقمية الى رمز » وتحويل للحادثة والحالة من واقعهما النغرد والجزئي . 


و 8 
) الاقائي : ج) » ص ]11 ( طبعة دار الكتب اكصرية ) .٠‏ 


(۲) الالوسي : بلوغ الارب ؛ ج؟؛ ص ۲٤۹‏ » والسيرة لابن هشام : ص ٠. ٠٠١‏ 


4 


دائرة العام والكلي ٠‏ وعبر هائين الميزتين تحمل الامثال علامات ودلالات تاريخية 
على الكثير من التفاصيل عن نوعية الحياة الاجتماعية بمختلف مظاهرها وعن 
نوعية الوعي الاجتماعي بمختلف اشكاله . 


ان امثال الجاهلية العربية المتصلة بالاسلام » تتضمن كل ذلك بالطبع ؛ 
فهي الى جانب كولها تعبر عن نظرة الجاهليين الى اشياء حياتهم اليوميةوالعادية 
الملموسة والى الاحداث الجارية في هذه الحياة + تعبر كذلك عن نظرتهم السئن 
المعاني والقضايا والمشكلات البشرية بالستوى اللسبي تاريخيا لهذه النظرة . 
ذغي هذه الامثال نجد بالفعل حياة الجاهليين وملاحظاتهم الذهنية عن شؤون 
الحياة والموت والحرب والسلم » وعن شؤون السلوك الاجتمامي وشسؤون 
التعامل بين الناس .في مختلف مجالات النشاط البشري المتوفرة لديهم © وعن 
الموازين الاخلاقية عندهم والحالات العاطفية وعلاقاث التحالف والولاء 
والتخاصم © وعن اشكال شتی من تجارب «ؤلاء التاس:مع واقع حياتهسم 
وظروف عيشهم . لكن المحتوى الثقافي الذي يعنينا هنا بالاخص عو ما ينل 
اليتا نوعية المعارف عن الطبيعة والمجتمع والفكر لدى الجاهليين ؛ اي ما بضلح 
أن يجعل من هذه الامثال معلما ثقافيا بوّجه ما . اننا في هذا المجال تقع من 
امثال الجاهلية على وفر من الدلالات المعرفية » شرط ان نأخذٍ هنذه الدلالات 
مرتبطة باطارها الناريخي ؛ ايان نزن قيمتها المعرقبية بميزان الستوى 
التطوري لمجتمع شبه الجزيرة حينذاك . فعلى هذا القياس نقرا معارفهم الكونية 
والاجتماعية والطبيعية حين نقرا ؛ مثلا » قولهم : « ابقى من النسرين » )١(‏ » 
« اباكم وخضراء الدمن » (؟) ؛ و « امرعت العجزاء » (8] ؛ و 3 مثل التعامة» 
ا طیر ولاجمل»(]) و« بيتي ببخل لا أنا » زه) . 





)١(‏ يقصدون نجمين ثابتين كانوا يسمون احدهما بالنسر الطائر والاخر بالنسر الواقع» ينخذون 
من ثباتهما مثلا على البقاء والخلود . فهنا أذن شكل من العرفة امتعلقة بالظواهر الفلكية , 

0( خامراء الدمن : من معاني الدمنة ( المزبلة ) وخضرة الدمثة ما ينبت فيها من العشب 
بخصوبة وبنضارة ٠,‏ قخضراء الدمن جمال ظاهر يخفي قذارة المنبت., والثل اذن يعني التحديسر 
من الانخداج بالظاهر الحسن عن الباطن السيء . فهنا معرفة نباتية وتعميم لمذه المعرفة على 
شكل قاعدة اجتماعية , 

(5) العجزاء هنا : تلة مرتفعة من الرمل تعجز عن الانبات , والمثل يقال حين يحصل الخبر ممن 
لا بتوقع منه الخير » كما لا يتوقع الامراع.( الاخصاب ) هن « المجزاء » , 

(6) الثعامة : « طائر من فصيلة النعاميات » . وهنا المثل يقال عمن لا يتميز بلون او موقف او 
راي خاص, 

(o)‏ هذا امثل يعني ان البخل لا ياني من طبيعة المرء » بل يأتي من سيق ذات اليد . وهذه 
نظرة اجنماعية , 5 


۲۸۱ س 


و « الخلة تدعو الى السلة )١( ١‏ و «١‏ الفتل الى للقتل )١١ ١‏ :و «الخاذل 
اخو القائل » (8)» و « ما كل بيضاء شحمة ولا كل سوداء قمرة ١‏ (]) الخ ۰ 


وينبئي ان نضيف الى نماذج هذا الصنف من الامشال ذات الدلالات , 
الثقافية الحدودة » نماذج لصنف آخر يبحمل دلالات ارقي من تلك في الحقلى 
الثقاني . هو صبف الامثال العبرة عن مدلولاتها بطريقة المجاز الفني ؛ اي 
بنحو من التتطور الجمالي » كما في الامثال الاتية : ١‏ ركب جناحي العامة » 
تعبيرا عن السرعة ؛ و ١‏ فلان كراكب أثنين » تعبيرا عن التردد ؛ و « لو ذات 
سؤار لطمئني » (5) تعبيرا عن ان الضربة او الاهانة جاءته ممن هو ادنى مكانة؛ 
و«(جاء بقرني حَمِآَ» تعبيرا عن ادعاء المستحيل » اي كذب الادعاء ؛ و « بطني 
مطري ؟ وسار ذري » تعبيرا عن حاجته الى الطعام لا الى العطر » و ١‏ صرح 
الخض عن الزيد » تعبيرا عن ان التجربة ميزت الصحيحمن الزائف»اي كشفت 
عن الحقيقة » و« سبق سيله مطره » تعبيرا عمن فعله ( السيل ) يسبقتهديده 
( المطر ) ».و «اضطردالسيل الى العطش © يقال من اصابه الضيق من السعة ‏ 
أو جاءه الشر من الخير الخ .. 


غير ان الاشكالية التي تثار في موضوع الشعر الجاهلي من حيث صحة 
نسبته الى الجاهلية » تثار هنا كذلك من حيث كون الامثال العربية قد اختلط 
الجاهلي منها بالاسلامي ونسب الكثير منها الى الجاهلية في مرحلة التدوين» 
أي في العهد الاسلامي . وربما كانت الدوافع التي يذكرونها كأسباب لوضع 
الشعز في الاسلام وحمله على الجاهلية » هي نفسها الدوافع لوضعهم الامثال 
وحملها على الجاهلية . ان هذه الاشكالية واردة هنا ولا مفر منها . ولكن» 
هناك امارات يمكن الاستئئاس بها في ترجيح صحة نسبة بعض الامثشال 





را) الخلة : الحاجة والفقر . والسلة : السرقة الخنية ٠.‏ فالمثل يقول اذن أن السرقة نتاج 
الفقر , وهنا ايضا نظرة متقدمة في تحليل بعض المشكلات الاجتماعية ٠‏ 

(؟) هذا المثل يضع قاعدة تشر بعية. بشان العقوبات هي نفسها القاعدة التي عبر عنها القرآن 
الكريم فيما بمد بالآية ( ولكم في القٍصاص حياة يا اولي الالباب » . واما الثل الجاهلسي 
فيقول ان قتل الجناة قصاصا هو الوسيلة لاستبعاد جرائم القتل عن الجتمع . 

() وهنا الثل شبيه بسابقه من حيث انه اساس لفاعدة تشريعية تقول أن من يخذل انساتا 
فيؤدي به الخذلان الى الموت هو والقاتل سواء » اي هو شريك في القتل ٠‏ 

 ))(‏ يعبر هنا اكثل عن ان النشابه بي نالاشياءفي بعض ظواهرها لا يعني التوافق في. سائر 
خصائصها .ان ادراك منطق هذا المثل لذو دلالة معرفية هامة ٠‏ 

(ه) كنب الادب العربي تنسب هذا القول الىحاتم الطائي وانه قاله وهو اسير في يتبى 
عنزة مكان الاسير الذي فداه بنقسه . فقد لطمته امة ( عبده ) ولم تكن الا ماء تلبس الحأيعندهم. 
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الى الجاهلية ؛ كالامثال التي استشهدنا بها منذ قليل . بعض هذه 
الامارات يتصل بيلفة المثل »؛ وبعضها'يتصل بمنحى اسلوبه التعبيري » 
وبعضيا يتصل بالواقعة التاريخية التي استدعت صدور المثل . ولا نرى 
حاجة الى المحاكمة التفصيلية لهذه امألة هنا . 


رابعا ‏ معلم الوواسم الادبية 


' على انه ينبغي ان نتذكر هنا ان العرب » في زمن الجاهلية » لم يكونوا 
يعيشون في شبه الجزيرة وحدها» فقد كانت لهم مجالات ومراكز للميش 
والتعامل مع الحياة والامم الاخرى في البلدان المجاورة لشبه الجزيرة » كبلدان 
ما بين التمرين وسورية وفلسطين ومصر الشرقية. لذلك اختلفت مستويات 
التطور الاجتماعي والاقتصادي في بلاد العرب » فاختلفت بذلك مستويات 
التطور الفكري طبعا . بل كان الاختلاف ني هذه المستويات يتجلى كذلك حتى 
بين مراكز التجمعات البشرية الرئيسة في داخل شبه الجزيرة نفسها » مشلل 
مكة والمدينة ( يثرب ) والطائف في الشمال » وصنعاء وسائر الحواضر اليمنية 
ومراكزها الخصبة في الجنوبه . وربما صح القول ان التجمع.المكي كان 
تفرد » في ذلك العهد » بخصائص متميزة تحمل مظاهر لتتطور الاقتصادى 
والاجتماعي اعلى مما عرفته سائر اراضي شبه الجزيرة . اذلك بفضل كون 
التجمع الكي قد استخلص لنفسه مختلف الزعامات القبلية المليا » بحيث 
استطاع ان يحتكر رعاية شؤون الكعبة التي تجتمع فيها التعبيرات الدينية 
الوثنية منمثلة باشكال من الاصنام والاوثان البدالية تنتمي » من حيث 
تعبير هنا الديني » الى مختلف القبائل الاكثر قوة والاكثر ازتباطا بنشاط الحركة 
التجارية يومئذ على طريق القوافل الكبرى بين طرافي الجزيرة : الشمالي 
والجنوبي بالاخص . لقد كانت هذه الزعامات المكية نتخذ من رعايتها الدينية 
لشسؤون الكعبة ولواسم الحج في الاشهر الحرم ؛ وسيلة لاقامة الاسدواق 
التجارية في مكة ؛ ولاحتكارها شؤُون التجارة الداخلية والخارجية » ولمركزة 
ارستقراطيتها باسم الحفاظ على الطقوس المتعلقة بمقام الكعبة واداءالخدمات 
المتنوعة لوفود الحجاج ؛ وهي خدمات تشمل حتى الآدب نفسه الذى كان 
اعلى اشكال الوعي في الجاهلية فان مواسم الحج الدبنية كانت بواتعههيا 
المملي مواسم تجارية ؛ وكانت في الوقت نفسه مواسم لانشاد الشعر »© ولا 
سيما موسم سوق عكاظ )١(‏ حيث يقام ما يشبة المباراة بيسن الشعراء 





)0 عكاظ مكان بيسن الطائف ونخلة على طريق مكة , كان عرب الجاهلية اذا اقترب موسم 
الحج بقصدون الى هذا المكان فيقيمون فيه السوق من اول شهر ذي القعدة حتىالعشرين منه 
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والخطباء؛ وكان الشاعر الذي تنال قصيدته الرضا والاعجاب لدی الو قود ضيح 
جم الس ؛واذا كان خامل الذكر انفتح له باب الشهرة على كل ساف ی 
الجزبرة ثم غلى التاريخ . هذا التقليد الادبي كان حافزا للشعراء ان يطيلوا 
النامل في اخراج قصائدهم بالمستوى الجدير بأن بكرن موضع ا 
مفاخرة في موسم المنافسة والمفاخرة هذا . كما ان هذا التقليد كان 

في خلق تقاليبد وتؤاعد للنقد الادبي وتطويره ؛ اي خلق شكل اخر متطور 
من اشكال الوعي الجمالي والفكري في المجتمع الجاهلي ؛ لان مناشضدة الشعر 
كانت تقترن بممارسات نقدبة بالفعل » فقد جرى تقليدهم على ان بكون بسن 
الوفود » وهي تصقي الى الشعراء ؛ من يشهدون له بقدرة الحكم في قيم القن 
الشعري [1) 4 فيسمعون الى حكمه بعد الانشاد ؛ ثم يكون هذا الحكم 
اساسا لشهرة الشاعر ولسيرورة شعره وللمناقشات التقدية ‏ اذا صح 
التعبير ‏ في كل شعر الموسم وفي نقد الحكم ذاته . 


خامساً - معلم الخطابة والكهانة 


خطابة فى الجاهلية »6 كاله » نمثل ظاهرة فكرية وفلية ودينية في 

قت E‏ تحمل E‏ ذاتها التي يحملها شعر الجاهلية. 
وقد كان للخطيب الجاهلي ؛ كما للشاعر الجاهلي ؛ وظيفة الناطق بالم 
1 مه (.قبيلته ) : اي وظيفة المقائل او الفاخر أو المدافع عن قيم القبيلة ومزاقفها 
لاا السائدة . غير ان فريقا من خطباء الجاهلية في مر حلتها الاخيرة 
انخل متس كمنحى الكهثان في استخدام الخطابة طريقة للوعظ واثارة التأمل 
في السائل الكونية والاجتماعية والاخلاقية . لذا كان الفالب فى خطبهم اعتماد 
ااا القضار ذات الوقع السريع الآثازة بنبرتهيا البلافية الشدودة الى 
زهانات منجعة متوازنة'4 وبكثافتها التمبيرية الشحونة بكل مالدى 
آلخطيب من تدرة على احدات الصدمة العاجلة ني اجيرة المع والذهن 
معا ولعل آظهر التمادج لهذا التو ع من خطب الجاهلية ما ينسبونه الى قبن 
ساعدة الأبادي من مثل خطبته الشهيرة التي نقل عن التبي اله سمعها ) 





نم ينتقلون الى ذي الجئة حيث تقام سوق اخرى > ومنها الى ذي المجاز حيث السوق الثالة , 

ب ن هن تز ي الحجة ببدا زحف الحجيج الى مكة . تتميز سوق عكاظ بان e‏ 

يانون من كل انحاء شبه الجزيرة واطرافها لتماطي التجارة وتبادل الاسرى او فداء الاسرى ر 

نچا التفاخر القبلى . وياتي انشاد الشعر في سياف هنا التفاخر غالبا ( راجع الافاني » 

الجرء الثائ نومتهم البلدان لاقوت الحموي » مادة عكاف » وغيرها من الصادر والمراجع ) , 
0 لجا : البيان والتبيين » القاهرة 85؟| هاءج ١‏ ء ص كلا . 
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قبل ظهور الدعوة الاسلامية ؛من قسن وهو بقولها في سوق عكاظ من على 
ظهر ١‏ جمل احمر » » مبتدئا هكذا : « انها الناس اجتمعوا » فاسمعوا وعوا. 
من عاش مات ؛ ومن مات فات؛ وكل ما هو آت آت ».. ثم قائلا.: « انات 
محكمات : مطر ونبات ؛ وآباء وامهات > وذاهب وآت ؛ ونجوم انمور أوبخور 
لا تغور ٤‏ وسقف مر فوع ؛ ومهاد موضوع . وليل داج » وسماء ذات ابراج : 
مالي ارى الناس يمؤتون ولا يرجعون : ارضوا فأقاموا » ام حتبسو! قناموا ؟.» 


« قال عمرو بن العلاء : كان الشاعر في الجاهلية يقَدم على الخطيب 
بفرط حاجتهم الى الشعر الذي يقيد عليهم مآثرهم ويفخم شانهم ويهول على 
عدوهم ومن غزوهم ؛ ويهيب من .فرسانهم » وبخوف من كثرة عدوهم ويياجم 
شاعر غيرهم فيراقب شاعرهم . فلما كثر الشعر والشعراء واتخذوا الشعر 
مكسبة ورحاوا الى السوّقة وتسرعوا الى اعراض النباس ؛ صار الخطين 
عندهم نوق الشبامير .. »(). 


هذا القول لعمرو بن العلاء لا يصف الحقيقة التاريخية اذا يصف التراتب 
الزمني بين الشعر والخطابة على النحو الذي تصوره . فانه ليس صحيخما 
ان حاجة الجاهليين الى الشعر في زمن تختلف عن حاجتهم الى الخطابة في 
الزمن نفسه » لان كلا من الشعر والخطابة كان يؤدي الوظيفة الاجتماعية 
نفسها قي الزمن السابق الذي يتحدث عنه »اي حتى “ذلك الزمن الذي كسنان 
الشسس فيه « بقيد عليهم مأثرهم ويفخم شأنهم و. .الخ" كان هو نفسه ذلك الزمن 
الذي تفعل فيه الخطابة الفعل ذاته . ان الحدود الفنية الفاصلة بين الشعن 
والخطابة لم تكن قائمة في فترة الجاهلية البعيدة عن فترة ظهور الاسلام » 
فالحدود اذن بينهما من حيث الوظيفة الاجتماعية لم تكن قائمة كذلك 
بالطبع . هناك فرق وظيفي بين الشعر والخطابة دون شك . لكن » متى بكون 
هذا الغرق ؟ . انما يكون في مرحلة يصبح فيها القول الشعري فنا 
يختلف عن فن القول الخطابي لا بالتشكيل البياني بذاته ؛ بل بالقوانين الداخلية 
التي تحكم كلا من التشكيل الشعزي والتشكيل الخطابي .. وهذه المرحلنة 
متقدمة بالنسبة إرحلة الجاهلية العربية في الفترة البعيدة عن فترة ليور 
الاسلام . اي أن هذا الغارق بين قوانين العملية الشعرية وقوانين القتول 
الخطابي لا بكون الا نتيجة مرحلة من التطور الاجدماعي والتطور المعرفي 
تتحدد فيها الفواصل بين فن كالشعر ب يعتمد البواعث الذاتية والتحسن 
الجمالي والاشكال الإبحالية للتعبير ؛ وبين فن اخر ى كالخطابة ‏ يعتمد 
البواعث الفكرية الموضوعية والاتساق المنطقي والاشكال التعبيرية ذات 
الدلالات الصريحة نسبيا. 





(1) اللصدر السابق : ص 109 , 
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لكن هذا كله لا يعني 4 في منظورنا » ان قول عمرو بن العلاء يخلو كليا 
ص الحقيقة التاريخية . فاذا نحن اخذنا من هذا القول بدلالته غير النشّصية 
المباشرة » وجدنا في هذه الدلالة تعبيرا ضمنيا عن اتجاه التطور الذي بدات 
تبرز مظاهره واثاره في المعالم الثقافية للفترة القاربة لظهور الاسلام . اعنني 
انجاه تطور البنى الاقتصادية ‏ الاجتماعية لمجتمع شبه الجزيرة » ايالاتجاه 
نحو قيام علاقات اجتماعية تنفي الاساس القبلى الصرف لتناقضات 
المجتمع وصراعاته ومؤسساته ٠‏ 


ففي مجرى حركة هذا الاتجاه كان يحدت التخلخل حتى في العلافه بين 
الشعر والخطابة . ان ظاهرة التخلخل في هذه العلاقة هي التي تراءت لعمروين 
العلاء بصورة انه قد « كثر الشعر والشعراء واتخذوا الشعر مكسبة ورحلوا 
الى آلسوقة وتسرعوا الى اعراض الناس “ لكن هذه الصورة ليست هلي 
التي تحدد الظاهرة ؛ وانما هي الشكل الوهمي لها في وعي القدماء . أن حقيقة 
الظاهرة تكمن في ان الشعر الجاهلي اخذ » في فثرة التخلخل العام لمجمل 
العلاقات القبلية السائدة » يتجه نحو الوجود « الشخصي » للشاعر » او 
نحو النناقض بين « شخصية » الشاعر وسيطرة العلاقات القبلية على هذه 
الشخصية . ولم يكن شعر صعاليك الجاهلية سوى شكل من التعبير عن 
بدابة لفعل هذا التناقض . وفي الوقت نفسه كانت ظاهرة التخلخل تد 
في الخطابة ايضا مجالا من مجالات سيرورتها في مجتمع الجاهلية . فقد 
رانا في مثل خطب قس بن ساعدة نهجا يفارق نهحج الخطابة الجاهلية 
التقليدى » أي توظية لخدمة علاقات القبيلة الواحدةالغلقة»اذ برزت في 
تلك الخطب الجديدة نزعة التعامل مع المسائل الاوسع والاشمل من هله 
العلاقات التي بدات تفقد مبررات سيطرتهنا على المجتمسع الجاهلي ٠‏ 
فالاستنتاج التاريخي اذن مما اشار اليه عمرو بن العلاء هو ان التفير الذي 
لحئله في الشعر يشمل الخطابة كما يشمل الشعر » هذا أولا . وهو ثانيا: 
تغير في الاسسس الاجتماعية التي تحكم. العلاقة بين وجهة الشعر 
والخطابة كليهما » وبين وجهة حركة التطور الاجتماعي والمعرفي ٠.‏ 


سادسا - المعلم الميتولوجو 


هذا معلم ثقافي ايضا لا يصح استبغاده عن ساحة البحث في ثقافات 
الشعوب» وهو متصل ومتداخل ومتفاعل مع سائر المعالم الثقافية للمجتمعات 
القديمة . فان الميثولوحيا › بكل ما تعنيه مسن صور وحكايات وملاحمم 
وشخصيات ورموز اسطورية او خرافية : بسيطة او مركبة “انما هي تمشل شكلا 
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اريخا للوعي في مرحلة اولية من مراحل تطوره ضمن السياق العام 
للتطور الاجتماعي . انها اي الميثولوجيا ‏ تعبير عن المستوى ( الحدسي » 
المحض للوعي البشري في محاولاته الاولى تفسير الظاهرات الكونية ؛ الطبيعية 
والاجتماعية . غير ان الطبيعة ١‏ الحدسية » للوعي في تلك المرحلة تختلف 
جداعن طبيعته « الحدسية » في سياق المراحل التقدمة لتطور المجتمعات 
البشرية . ان« الحدس » حالة طبيعية من حالات الوعي ؛ وطافة من طاقاته » 
لفك مين بها فيممارساته الابداعية » اي في انتاج الادب والفن ؛ بل 
في انتاج الاشكال الاخرى من المعرفة كذلك؛ مهما بلغ الوعي من مستويات 
التطور العالية في مختلف العصور ومختلف المجتمعات . لكن هذه الطاقنة 
الإبداعيتة خاضعة للتطور باطراد تبعا لاطراد حركة التطور البشرى التاريخية. 
بمعنى أن « الحدس » نوع من الاستكشناف والرؤية ؛ رغم كونه يتخذ شكل 
1 الرؤيا 0 اللاواعية اليو يتطور. استكشافا ورؤية بقدر ما يتطور الوعي 
مغر فه وتجربة + اي بقدر ما بكتسب العقل الواعي من معارف وتجارب في 
سياق التطور المادي والزوحي للمجتمع . لذا كان ١‏ حدس » الشاعر » مشلا 
في عصرنا الحاضر مختلفا اختلافا نوعيا » وجذريا 4 عن ١‏ حدس » الشاعر 
في العضور الوسطى » وهذا يختلف كذلك عن « حدس » الشاعر في العضور 
القديمة » أو العصر الجاهلي العربي مثلا . ان شاعرنا المعاصر. يصدر#ابنحدسه» 
عن اكداس من معارف العصور المتعاقبة وعن نظام متكامل من منجزات الق دم 
المغاصر ؛ فهو اذن اقدر بما لا يقاس على الاستكشاف والرؤية من امثاله في 
العصور التاريشية التديمة:. 


تقول هذا كله بقصد ان نضع في حسبائنا ؛ ونحن نتجدث عنالميثولوجيا 
كمملم من معالم الثقافة العربية في الجاهلية » انه من الطبيعي ان يكسون 
امرب لجاهلية هذا الشكل التاريخي من اشكال الوعي تعبيرا عن المستوى 
٠‏ الحدسي » المحض لهذا الوعي في مرحلتهم تلك . بممنى ان العرب ليسسوا 
استثناء في الشعوب ؛ فأن لهم ميثولوجيا كما لفيرهم من شعوب الارض 
في تاربخهم القديم ؛ وان كانت ميثواوجيا الجاهلية المربية ذات سمات 
متميزة تستمدها منالخصائص التاريخية اجتمع الجاهلية العربية نفسه . << 
ا اکب الیک ی یری ر ا ی 
يكتسب السمات نفسها ليثولوجيا شبه الجزيرة العربية في جاهليتها . 


أن ميثولوجيا الجاهلية العربية هذه كانت التعبير التاري: 
ان ميثولوجيا الجاهلية العربية هذه كانت التعبير. التاريخي عن تطلمات 
هذا التموذج المين من المجتمع القبلي الى ما وراء الحسوس تقسير! البعض 
الظواهر الكونية التي كان بتعذر عليهم تفسيرها بشكل آخر عقلاني في 
تلك امرحلة. من تاريخهم.. لقد نظروا 4 مثلا ‏ إلى الظواهر الطبيعية ذات 


AV - 


التاثير الكبير والمباشر في حياتهم ؛ كتبدل الغصول الاربعة ونداول الخصب 
والجفاف عليهم » وتعاقب الشمس والقمر بين نهار وليل © وتغير مواقع النجوم 
وثبات بعضها في مواقعه. . كما نظروا الى بعض الامور والحالات التي لا تدخل 
في نطاق المحسوسات الادية » كمسالة « الالهام » الشعري ؛ ومسالة الموت 
والفناء وصيرورة الحياة .. وكذلك اسدوتفتهم حالات تتصل باحداث 
الحروب القبلية كالانتصارات او الهزائم في مفاجات لا تكون في منناول 
توقعاتهم العادية .. فكان اللوقف « الحدسي » الحض البدائي غير المستند 
الى وعي معر في عقلاني » هو الموقف المفسر لكل تلك الظاهرات والحالات 
والاحداث »© وكانت الصور الميثولوجية من الاساطير والخرافات:هي التغبير 
عن ذلك الموقف .. وقد تمثثل هذا التعبير بانواع من ١‏ الكائنات " غيسر 
النظورة ؛ كالجن والشنياطين / فقالوا - مثلا - بان لكل شاعر شيطانا يلهمه 
الشغر ؛ حتئ انهم عيئوا لكل شاغر من شعرالهم شيطانه وعينوا لكل شيطان 
اسمه وصقاته (1) . كما كانوا بضعون الحكابات تتحدث عن خوارق 
افغال المحاربين منأمشاهير شجعائفم » ويتصورون فعل الظواهر الطبيعية 
الكبرى منسوبا الى بعض الحيوانات الضعيفة تأتي الافعال الخارقة » كتصورهم 
اتهيار اشد مارب بفعل « جرذان حمر تحفر السد وتبحث برجليها »نتقلع 
الصخرة الشي لا يستقلها مابة رَجَلَ .. ثم تدفعها بمخالب رجليها . ۲٠١.‏ 


تلحظ في ميثولوجيا الجاهلية العربية سمة باززة »> هي الطبيفة 
الحسية التي بخلعونها على المعاني » اي على غير الحسية . فهم لكي يعبروا 
مثلا ‏ عن « معنى » الالهام الشعري بصورونه بصورة « كائن » حسي 
مشخص وسمونه « شيطانا » ويضفون على هذا ١‏ الشيطان » خصائص 
البشر الحسية : امرئية والملموسة والمسموعة .. ولكي يعبروا ‏ مثلا كذلك ‏ 
عن معنى » البطولة او الرهبة او الجمال او القبح او القسوة الخ .. 
يصورونه بصورة ‏ شخص » جني او جنية او غول او سعلاة او ما يشبه ذلك. 
صحيح أن هذه « الاشخاص ١‏ ذانها ليست موجودات ظاهرة » لكنها تتمشسع 
في تصوراتهم الميثولوجية بخصائص بشرية ابضا .. هكذا شانهم في ما 
بتصورونه من « قوى » خارقة تكمن وراء فعل الظواهر الطبيعية . نهم 
تمثلون هذه القوى « اشخاصا » حية لها ما للبشر من اجساد ومن مشاعر 





(1) هن أمثال ذلك : شيطان آمرىه القفيس ء واسمه لافلك . وشيطان عبيد بن الابرص + 
واسمه هميد . وشيطان التابفة الذبياني » واسمه هاذر , وشيطان الاعشى © واسهه مبحل 
( داجع القرشي ) ابو الخطاب  (‏ ,۱۷ ه ) : جمهرة اشعار العرب » مصر 151ءص؟ك-؟1 ). 

ص قصة سد مارب هذه مغفطة في معظم المصادر العربية » خصوصا : مروج الذهب 
للمسعودي » ج ۲ ص ۲۷۸ 5896 » ومعجم البلدان لياقوت » ج ) ص ۲۸۲ = ۲۳۸۸ ٠‏ 
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ورغبات ومواقف وافعال » كما يتبيسن هذا من فهمهم علاقات الكراكب 
بعضها مع بعض » وعلاتاتها بحياة الناس على الارض ؛ وقسي عبادتصم 
الفلواهر الطبيعية نفسها )١(‏ 4 وفي صيغ التعامل بينهم وبين الاوثان 
والاصنام ‏ الآلهمة المصنوعة يابدبهم (5) . 


ان هذه السمة اللحوظة في مِيُثُولؤجيا الجاهلية العربية » لها اساشها 
الواقعي المرتبط بالمستوى التاريخي لتطور الوعي . فان وعي الجماعة القبلية 
الوننية لم يكن في مستوى من النطور يرتفع به الى درجبة الاسعيعاب 
التجريدي للمسائل الكونية ؛ اي لتصور المعاني والافكار تصورا مجردا من 
علاقاته١‏ المادية بالواقع المحسوس ٠‏ ولكن هذه السمة ذات تازي سج يرتيط 
يتاريخ الوثنية في شبه جزيرة العرب » اي ان ما نلخظه في فترة الجاهلينة 
الاخيرة من مظاهر هذه السمة الحسنية فياشكال الميثولوجيا العربية »انما يمثل 
استمرارية تاريخية لظاهرة قديمة . اما الظاهرة التي بداث ترز خلال 
الغترة المقاربة لظهور الاسلام ؛ واعدة بانهما ستتخطى تلك الظاهرة الؤثنينة 
المتجذرة » فهي ما كان بتمثل حينذاك في ملامح جديدة للوعي الفزريلي 
الجاهلي كانت تنهو بوتيرة تثير انتباهنا الان'الى درجة الاندهاش : ملامح تطزر 
يعتمل في-داخل البنية السائدة لهذا الوعي . كان المح الابرز بيسن الق 
ا الامح الجديدة هو التطلع الى رؤبة للغالم تنطلق من الحسنية الى أفقمحدود 
من التجريدية » وان جاء هذا التطلع باشكال ميئولوجية متداخلة ‏ بالطبع ‏ 
مع الاشكال الميثوالوجية المتجذرة ٠‏ لقد ظهر هذا اللملمح ‏ بتحديد ‏ في 
تصور فريق من اهل الجاهلية معنى «الله)) تضورا بتخطى تجسيداته الحسية 
الوئنية الى مناخ تجريدي بتمثل فيه معنئ « الالوهة » كفكرة تؤاحيدية قائمة 
ؤراء المحسوس تضع الاصنام. والاوثان في موقع: جديد من وعسي الجاهلييدن) 





»( مثال ذلك ما ذكره الطبري. في تفسيره (ج ١‏ واص 568 ب 148 ) عن كوكب الزهرة » 
في معرض تفسمير الآية : ( وما كفر سايمان ولكن الشياطين كفروا .» ,يماملون الناس السحر 
وما انزل على الملكين ببابل هاروت وماروت » ( سورة البقرة ‏ الآية 97 ) .. فهنا حكاية عن 
ملكيسن هبطاالى الارض فافتتنا بجمال امرأة تدعى الزهرة ؛ فيعلمانها الكلام الذي يصعدان به 
الى السماء » فلمسا صعدت هي الى السماء نسيت الكلام الذي تشزل به الى الارض » فبقيت 
مكانها واصبحت ذلك الكوكب الجميل الذي نسب اليه عرب الجاهلية » الطرب والسرور واللهو 
( داجع القزوبني : عجائب المخلوقات » غوتنشن 1669 2 ص ۲۲ ) , 

2ش كما ذكت رالمصادر عن الصثم المسمى ب ١‏ ذي الكفين » » وهو « صلم كان لدوس 
ثم لبثي منهب بن دوس » . تقول هذه المصادر ان الطقيل بن عمرو الدوسي حرق « ذا الكفين » 
وقال شعرا : ١‏ يا ذا الكفين لست من عبادكا / ميلادنا اكبر من ميلادكا / اني حشوت الثار 
في فؤادكا » ( هشام الكلبي : كتاب الاصنام »دار الكتب مصر ۱۹۲۲ » ص )۴١‏ , 
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وهو الموقع الدي عبرت عنه » في تلك الفترة الاخيرة من الجاهلية ؛ قصص 
ذاتث ملمح ميثو لوجي ظلمرت حيئذاك عن ابراهيم ودبنه الحنيفي التوحيدي 
المتعارض ‏ اساسا مع الوئئية المتعددة الالهة ( الاصنام والاوثان ) بقدر تعداد 
الوحدات القبلية التي كانت تشكل ١‏ مجتعع ١‏ الجاهلية . ومن الواضح ؛ لدى 
البحث التاريخي » ان هذه القصص اخذت طريقها الى السيرورة بين عرب 
الجاهلية حين كانت تبرز فيهم جماعة « الحئفاء » كصوت جديد بعارض الوجه 
الديني للوثنية الجاهلية في طفوسها وعبادتها » ويدعو الى دين ابراهيم ؛ دين 
الاله الواحب الاحد . 


برجع هذا الشكل الخاص تتطور الومي الجاهلي ‏ وان كان 
جرئيا ونسبيا ‏ الى عوامل عدة » ولا بد ان نرى بين أهم هذه العوامل انتشمار 
مبادىء العقيدةاليهودية والمسيحية فيمراكز التجمعات السكانية ‏ الاقتصادية 
من شمال غربي الجزيرة خلال القرن السادس الميلادي » فضلا عن انتشارها 
من بعد . في مراكز الجنوب . لكن؛ لا بد ان نرى أيضا أن العامل الحاسم » 
في الواقع »> هو ذلك الاتجاه الذي نؤكد الكلام عليه من جديد . نعني اتجاه 
الجتمع الجاهلي ؛ في تلك الفترة » نحو التفير التاريخي في اسس علاقاته 
الاتتصادية ‏ الاجتماعية بالذات . انه التغير الذي كانت العوامل الداخلية 
والخارجية معا تهيىء مقدمانه‌المادية والروحيةليصبح هو النتيجة المنطقية لتلك 
المقدمات . اي ليصبح التفير انفجارا للاطر القبلية المنقردة احادا متنائرة ؛ 
مفلقة على نفسها ؛ متقائلة تقاتل ابادة في سبيل الحد الادنى للبقاء الذي يشبه 
اللابقاء . كان الاتجاد نحو انفجار هذه الاطر المتعددة ؛ يعني من حيث دلالته 
الواقعية ‏ التاريخية » حركة دياليكتيكية نتضهن الهدم والبناء في عملية 
واحدة . بمعنى ان يتحول التعدد الى التوحد » اي ان سيولد مجتمع يحتويه»ه 
اطاره التوحبيدي الذي ستتقاطع » في مسافته الشاسعة ؛ وتتفاعل شعوب 
وثقافات وخبرات وطاقات وخصائص تاربخية متمايزة » فيصبح المجتمع الذي 
كان يشير اليه اتجاه حركة التغير'فى الجاهلية الاخيرة مجتمعا يتميز بطابع 
التنوع دون التعدد . 


— ۹۰ 


«- ملام النظر العقلي عند الجا مليين 


۹ 


! طبيعة التفكير الغربو‎ - ١ 


ما كنا لنضع هذه المسألة موضع البحث » بالرغم من أن التفكير الملمسي 
يأبى وضعها هكذا بنحو من الاطلاق » لولا ان قريقا من الباحثشين الاسلامييين 
والاوروبيين » قدماء ومحدثين ؛ قد نظروا في الخضصائص الميزة لتفكير المرب 
في مرحلة معينة من تاريخهم فجملوا من هذه الخصالص طبيمة عرقية ثابتة لا 
تتغير ولا تنطور ؛ وعمموها على التفكير العربي في مختلف مراحله التاريخية؛ 
ني حين ان خصائص التفكير لكل شعب او لكل امة انما هي العكاس للخصائلض 
التي تخلقها ظروف الواقع الوضوعي لحياة هذا الشعب وذاك وحياة هذه الامة 
وتلك . وما دامت حياة الشعوب والامم متحركة متفيرة متطورة فان ‏ خصائص 
التفكير المنعكسة عنها لا بد ان نكون كذلك ؛ اي متحركة متفيرة متطورة » 
وليست ثابنة جامدة بحيث تبقى كما هي في كل مرحلة من مراحل التطور 
التاربخي . 


ولتحديد هذا الكلام نقول ان اولئك الباحثين حين نظروا في خصائص 
التفكير العربي في اإرحلة الجاهلية ؛ ووجدوها ذات طابع معين بتناسب 
طابع الخلروف التاريخية لتلك المرحلة > استخلصوا من ذلك ان هذه الخصالص 
تحدد « طبيعة التفكير العربي » في تاريخه كله © واطلقوا هنا الاحكام اظلاقا > 
ووضعوا هذهالاحكام فيمو ضع الحقائق النهائية, ونحن اذ نعترض علىهدا الموتف 
فيهذا المجال؛لا نتصد الى الدفاع عن «طبيعة التفكيز ١اعربي»‏ بقدر ما نقصد الى 
الاعتراض عاى اسلوب البحث نفسه. فهي عندنا هنا مسألة منهجية قبل أن 
تكون مسألة الفكر العربي بالذات : 

) القاضي صاعد الاندلسي )١١‏ في ١‏ طبقات الامم » يقول بعد ذكتره 


١‏ كته الإرلم). 
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: اما علم الفلسفة فلم يمنحهم الله عز وجل 

١‏ علم » العرب في جاهليتهم © 8 .. و لا اعلم احدا من صميم المرب 

هيأ في طباعهم للعناية به ؛ ولا اعلم ١‏ ْ 

شيا منه ©» ولا يا لي ٥‏ اسحاق الكندى )١١‏ وابا محمد الحسن 
شهر به الا ابا بوسف يعقوب بن 5 


الهمداني (؟) ٠‏ 


0 1 قة 
هذا الكلام للقاضي صاعد » فضلا عن کون يخ لبي ير كيه عسي 
كمصدر وحيد ؛ بقدم لنا طر يقته في تيلوت 5 و اي وه 
ب الجاهلية بعدم مغر فتهم الفلسفة وعدم تددم م ا 
عاما بشمل 9 النس » العربي كله في كل عصورة ۾ ب بل 
الى القرن التاسع ( الكندي ) ثم القرن العاشر 0 


زص م طبعة بيروت) 
ن فى كتابه « الملل والنحل » (ص 0 
قول الشهرستائي في ا ء المربه ٤‏ وهم 
۰ وي 90 سفة في الام الختلقة : « .. ومنهم حكماء 5-0 قالوا 
و فلتات الطبع وخطرات الرازق من ان 
د لا نوافق هنا ما ذهب اليه مصطفى عب ١‏ بل واضح من 
بالنبوات © . ولا نواة : ١‏ ب قبل الاسلام (5) ٠‏ بل 
ا و ی ا ےا الا رانک سه 
ر : 1 ت عم مكائة 

ق الوضوع ان الشهرستاني يتحدث عن مكار تې جاءت في حدیشه 
س Ee‏ فهم آمة من « الامم المختلفة » التي ا کلام 
ا e‏ 
ER PA‏ 2 اس کی ام اک 
۱ مع قد ميز ( بقصه را فلا أكنة »ثم ذكر 
a E 0‏ 
ان حكماء العرب فليلون واكثر حكمهم بديهة وارتجال » فلم ب امن خلا 

توفر استمدادهم الطبيعي » (6) ٠‏ و ارة المتقدمة من كلام 

الكو ار لا کا تی فل ا ج انت 2 العربي لا تتظر الى 
0 ستائي : 8 لاحظ يعض الستشر قبن ان طبيعة العقل العربي لا تت الى 
ان د نقلي عامة شاملة » وكيس في استطاعتها في « اللل والتحل » 
EES‏ من المسلمين . فقد جاء في 

ا ا 


ن اريخ الفلك عند المرب . 
I a‏ ا سحت عب زكر 56 
ا موحد بسار 7 العقاد : « الر المرب 
E‏ الفاسقة عن (صل العالم وقواعد المنطق والكلام ( : 
هو ( محيط بمباحث 

و يط بهم 

لحضارة بية » ب ص ۲۷ ) ٠‏ : 

۰ ا ئنة الاسلاهية )) - ص ۴۲ ٠‏ 
0 مصطفى عبد الرازق : ( تمهيد لتاريخ الفلسفة الاسلامي 
()) عبدالرازق : الصدر السايق ‏ ص ٠ ٠۵‏ 


¬ ۹ 


للشهر ستاني عند الكلام على الحكماء , . . " ثم أورد احمد امين نص عبسارة 
الشهر ستاني الذي ذكرناها سابقا وعبارة ثانية له بهذا امعنى (1) . 


هكذا نرى الشهرستاني س رقم منزلته الكبيرة بين كبار مؤرخي الفلفة 
د كد جرى مجرى اولك الباحثين الذين وضعوا مسالة الطبيعة العلية مره 
العرب يصورتها المطلقة وبوضعها غير المنهجي . 


© دتمل صاعد والشهرستاني كان مثل هذا الحكم عند امثال ابي عثمان 
إن ابعر الجاحظ من مؤلفي العرب التنداضى : يقول الجالمظ : « .© بال 
كل كلام للفرس وكل معنى للعجم نائما هو عن طول فكرة وعن اجتهاد وخلوة» 
وعن مشاورة ومعاونة » وعن طول التفكر ودراسة الكتب وحكاية العا( 

الاول وزيادة الثالث في علم الثاني » حتى اجتمعت ثمار تلك الفكر عند اخرهم . 
وكل شيء للعرب فانما هو بديهة وارتجال وكانه الالهام وليست هناك معاناة ول 
مكابرة ولا اجالة فكرة ولا استمانة , . . » ()) , 


صحيح أن الجاحظ هنا بريد امتداح العرب لا ذمهم حسب تظرته » لان 
بره أن العرب اذكي من الفرس والعجم بحيث أن ما بدركه غيرهم بماد طول 
روية وتغكير ١‏ بدركونه هم ل اي العرب ل بسرعة بديهة لحدة ذكائهم ؛ ولكن 
السالة مندنا هنا هي .. كما قلنات مسالة منهجية تلق باسلبوب ا1 ب ”ا 
والجاحظ هنا وضع الحدود النهائية القاطمة بين الفكر العربي والفكر الفارسي 
بو جه مطلق انطلاقا من طريقة ميتا فيزيقية في التفكير. 


ل] ومن امثلة هذه الاجكام غير المنهجية عند المؤلفين الفربيين ما قاله 
الفيلسو ف الفرنسي الشهير أرنست ريئان ( 1465 ) : ؛ من الخطا وسوء 
الدلالة بالالفاظ على المعاني ان نطلق على فلسفة اليونان المنقولة الى العريية 
؟ فة عربيسة » مع انه بظهر لهذه الفلسفة في ششبه جزيرة العري مب اديه 
وك مات ٠‏ الخ (5) © . ات رينان ينطلق في تختكمه على الفافة العريي 2 
هنا مقدمة خاطئة بالاساس ؛. وهي عدم ظمور مبادىء :ولا مقدمات ليذه 
الفلسفة في شبه جزيرة العرب اتبريخها الماضي . وهنا يشمل كلام ينان 
لسر الجاهلية الذي نحن بصدد البحث افيه . وهذا متلق ف ي ب 


: « فجر الاسلام » ؛ ج١‏ » ص 45 ب الطبعة الإولى , 
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() احمد امین 
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بصلح للحكم على « طبيعة » التفكير العربي بشكل مطلق في مختلف المراحل 
ا ؛ لان ذلك يعارض اسلوب البحث العلمي الصحيح . ومعلوم ان ريثان 
كان بنطاق ايضا في جملة احكامه عن تاريخ الفلسفة بعامة والفلسفة العرييسة 
بخاصة من نظربته المعروقة التي ابطلها العلم » والعلم الماركسي بالاخص ؛ وهي 
نقلرية تمر الفكر السامي من الفكر الآري » أي نظرية الاجناس . 


6 ن مثل هذا المنطلق الاخير كان باحثون غربيون اخرون ينطلقون في 
احكا عل الفلسفة العربية » امثال : دي بور عو 122 كتابه 3 تاريخ 
الفلسفةٌ فى الاسلام » » وقوائيتة Gauthier‏ .1 › والبارون كازا دي فو 
Caê dê Vaux‏ وغيرهم . نقد راى هؤلاء ان ما تسمى بالفلفة العربية 
ليست عربية بحجة ان جمهرة اهلها لم يكونوا من أصل سامي ! )١١‏ 


~٣‏ هفو سياق النجارب اليومية 


اشرنا » اثناء الكلام على امثال الجاهلية » الى أن هذه الامشال تنقل 
الينا نوعية معارف العرب حينذاك عن الطبيعة والجتمع والتغكير, والواقع انهم 
كانوا يختزنون هذه المعارف من تجاربهم الحية . لكنها معارف متتائرة ر 
منظمة بالطيع ؛ لانها نتاج التجربة اليومية المباشرة غير اللفصودة لذاتها کتجر؛ 
: طريق العرفة ؛ وانما هي استجابة لحاجاث حيوية آنية متكررة تلقائيا في 
7 ی خان اليرمية العادية . واذا كانت هذه العارف قد اتخذت في اذهانهم 
ESS‏ مکل 1 3 1 فيه بالقو1 
بعد حصولها > شكل النطلقات القياسيةء اي اعتبروها کمقایسن ر ر 
المامة “ فان ذلك لم ببلغ مستوى المعرفة التي تطلق عليها البوم/وصف اوري 
العلمية 4 لافتقار نلك المعارف الجاهلية الى الاستقراء النهجي واستخلاص 

0 بعضها ببعض في نسق من النظام العلمي . لكن هذا النقص ب 
النتائج وربط بعضها ببعض في نسق من e‏ 

تقض طبيعى من حيث الواقع التاريخي ‏ لا يعني فقدان القو 
وهو شص طبيعي من 2 ي ا 
ثقافة جاهلية متميزة بخصائص معينة . ولذا نرئ ان مصطفى بد الرازق كان 
على حق يقوله : « .. ومهما يكن من أمر العرب عند ظهور الدين المحمدي + 
فانهم لم يكونوا في سذاجة الجماعات الانسانية الاولى من الناحية الفكربة التي 
ع ( اة اة افير اغا ذلك ما عرف من ادیانهم 
تهمنا ( بقصد ناحية بداية التفكير الغلسقي). يدل على عر 5 





5 0 ے k5‏ 8 مكاد ن 
(و) هناك اراء وتفاضيل اخرى في هذا الموضوع تباحثين شرقيين وغربيين في مكانها من 
النصول الثالية » وورد بعضها في المقدمة , 


- ۲۹ - 


وما روي من آثارهم الادبية ١‏ [1] غ وبقوله « أن ما يروى عن عرب الجاهلية من 
اخبار الحكماء والحكام » سواء كان صحيحا كله ام خياليا ام مبالغا فيه » هو 
على كل حال يحمل دلالة على وجهه التفكير الذي كان يسمى حكمة عند 
العرب ويسمى اهله حكماء وحكاماء وهو تفكير عملي متصل بالفصل في ما بقع 
بينهم من نراع ؛ والفتوى في ما يحدث لهم من افضية ؛ والطب لما يعرض لهم 
من مرض .. [6) 7 .. نعم 4 كانت توجد في العرب طائفة ممتازة في ثقافتها 
بعض الشيء 6 وهي طائفة الحكماء الذين حفظوا بجانب التجربة كثيرا من 
الامثال الصحيحة والحكم البلينة مما كان متداولا بين ارباب الديانات المختلفة 
التي كانت تتصل بشبه الجزيرة في اكثر من مكان واحد »0 (*) . وقد تحدث 
الؤرخون العرب القدماء عن معارف اهل الجاهلية على نحو ما تحدث به احد 
مؤرخي القرن الحادي عشر ؛ القاضي صاعد ؛ في قوله عن عرب الجاهلية بانهم 
كانوا ذوي علم « باوقات مطالع النجوم ومغايبها وعلم بأنواء الكواكب وامطارها 
على ما ادركوه بفرط العناية وطول التجربة لاحتياجهم الى معرفة ذلك فلي 
اسباب العيشة ؛ لا على طريق تعلم الحقائق ؛ ولا على سبيل التدرب في 
العلوم » (64) . وهذه الاشارة الاخيرة .في كلام الفاضي صاعد: تحمل نظرة 
صحيحة في اسلوب البحث؛اذ هو بعلل المعرفة عند الجاهليين بالتجربة 
العفوية النابمة من حاجات المعيشة لا من القصد الواعي الى طلب المعمرقة 
لذاتها . وذلك ينطبق على ما اشرنا اليه سابقا . 


ولابن خلدون تعليل من هذا النوع ؛ فهو يرى ان العربه في اول امرهم» 
أي عند ظهور الاسلام ؛ لم تكن لهم معرفة في العلوم التي ازدهرت في العهود 
الاسلامية. ؛ وان ذلك « لمقتضى احوال السذاجة والبداوة'» ولان ‏ القوم يومئذ 
لم بعر فوا امر التغليم والتأليف والتدوين » (ه) . وظاهر من هذا التعليل لابن 
خلدون انه لا يرجع مسألة فقدان المعرفة العلمية المنظمة عند العرب القدماء الى 
طبيعة العربه ؛ من حيثهم جنسرمن الاجناس4بل يرجعهاالىظرو فحياتهم في 
تلك المرحلة من التاريخ . وبذلك يتكلم ابن خلدون بأسلوب البحث العلمي . 


* - النظر العقلو : 
اما من حيث طريقة النظر في مسائل المعرفة عند الجاهليين؛ فاننا نحاول 


. 1١١ ٤ ١,1 ذ۲ ) مصطفى عبد الرازق : المصدر السايق ب ص‎ ١ 





ا (؟) حمودة غرابة : ( ابن سسيئا بين الدين والتلسقة ) ب ص 18 . 


()) طبقات الامم ؛ ج ۲ » ص 1١ - ١١‏ » طبعة مصر سنة ۱٣٣۲‏ ه . 
(e)‏ أبن خلدون : ( المقدمة ) 2 ص ٠)١ ٠٤.‏ » طبعة بولاق ٠٠١‏ ۸ . 


- ۹۷ 


هنا ان نرى هل كان في طريقتهم شيء من النظر العقلي ؛ ام كانت تقتصر 
طريقتهم على تكديس العلومات المستفادة من التجربة العفوية تلبية لحاجات 
حياتهم اليومية ! . 


اول ما يلفت النظر في الموضوع اننا نجد كلمة ( حكمة )) وكلمة (حكماء)) 
شائعتين في الجاهلية . وقد كانت صفة « الحكمة » تطلق على نوع من الكلام؛ 
يجري على السنة بعض الشعراء كزهير بن ابي سلمى في معلقته الميمية 
المشهورة ؛ او على السنة بعض الخطباء مثل قسس بن ساعدة الايادي والكهان » 
كما كانت تطلق هذه الصفة على تصرف اولك الناس الذين سموهم يومئذ 
ب ( الحكماء )» » ونذكر منهم : الحارث بن كلدة الثقفي » وابنه النضر بسن 
الحارث . وهم الذين كانوا يرجعون اليهم في حل المشكلات الانية التي نحدث 
في حياة القوم » فكانوا بمنزلة القضاة لحل المنازعات بينهم» او لتطبيق الشرائع 
التجمعة من التقاليد القومية على الحادئات اليومية ؛ أو لتوجيه الافراد 
وارشادهم الى ما يرونه من حسن السلوك الاجتماعي . ب ويرى احمد اميسن 
ان ١‏ حكماء » العرب بمثلون ارقى فئاتهم عقلا . ٠ ]١(‏ 


واذا نظرنا الى ما نطورت اليه صفتا ١‏ الحكمة 4 و « الحكماء» بعد 
الاسلام » ثم بعد نشوء الفلسفة ؛ حين صارت ١‏ الحكمة » تعني الفلسغة ذاتها» 
وصارت صفة « الحكيم » تعني الفيل وف ؛ ()) استطعنا ان نجد مجالا 
لاستنتاج ان هانين الصفتين كانتا تعنيان في مفهومهما الجاهلي نوعا اوليا من 
النظر العقلي الذي بحاول محاولة عفوية وبسيطة استخلاص احكام عامة تصللح 
للانطباق على حالات لاحقة قياسا على حالات سابقة . وهذا النوع من النظر 
يستخدم العقل في استخلاص العام من الخاص على نحو من عمل التجريد 
العقلي » ثم تطويع العام ملامسة الخاص من جديد في عملية التطبيق التي هي 
ابضا شكل من اشكال النظر العقلي . ولكن الفكر الجاهلي لم يكن يستخدم هذا 
النوع من النظر بصورة واعية لعناصره التركيبية . 


ان الرجوع هنا الى العلاقة الدياليكتيكية بين اللغفة والحياة البشرية 
تسمح لنا بالاستنتاج مرة اخرى ان كلمتي ١‏ حكمة ١‏ و « حكماء » بمفهومهما 
المتقدم ما كانتا لتوجدا في لغة عرب الجاهلية ؛ ولا ان تستخدما ذلك 
الاستخدام ؛ لولا انه كان عند القوم ©» في الواقع » شيء من هذا النظر الذي 





٠ ۷١ فجر الاسلام  الطبعة الثامئة ب ص م5‎ )١( 
يرجع تاريخ استعمال كلمة  حكمة » بمعئى الفلسفة في اللفة العربية الى المرحلة الاولى‎ )1( 
. من نقل العلوم الاجنبية الى العربية اواخر القرن السابع‎ 


- ۹ 


سميناه النظر العقلي . وبالطبع لا تقصد بذلك ان طريقة النظر العقلي هذهكانت 
عندهم في المستوى الذي بتجاوز حدود الخصائص الموضوعية لجملة ظروفهم 
التاريخية. ثم اننا لا قصد ‏ بالطبع ‏ ان هذا النظر العقلي قد بلغ فىالحاهلية 


حدود النظر القلسفي . 


٠‏ ولعل من الامثلة التي يصلح الاستشهاد بها على وجود نوع اولي من النظر 
العقلي في الجاهلية ما قيل. من « ان اشتمال العرب الطويل في رعي المإشية قد 
باعد بينهم وبين طب الكهانة والخرافة »؛ وقارب بيتهم وبين طب التجارب 
العملية ؛ لانهم راقبوا الخمل والولادة والنمو وما بتصل به من الاطوار الحيوية» 
وشرحوا الاجسام فعرفوا مواقع الاعضاء منها » وعرفوا عمل هذه الاعضاء في 
بنية الحيوان نحوا من العرفة + فاقتربوا من الاصابة في تعليل المسرض 
والشفاء )» ٠ )١١‏ ونحن نقصد من الاستشهاد بهذا الكلام ما جاء فيه اخيرا من 
٠‏ تعليل المرض والشقاء » الذي هو عمل عقلي بذانه استخدم حاصل التجربة 
الحسية المباشرة لاستخلاص النتائج العامة . وقد تنبه مصطفى عبد الرازق الى 
ما هو اوضح واكثر تحديدا حين ذكر ان العرب عند ظهور الاسلام كانوا 
« يتشبثون بأنواع من النظر العقلي تشبه ان تكون من ابحاث الفلسفة العلبية 
لاتصالها بما وراء الطبيعة منالالوهية وقدم العالم او حدوثه؛ والارواح واللالكة 
والجن ونحو ذلك » » وانهم كانوا حين نزول القرآن في منازعة وجدل في 
العقائد الدينية » وكان البحث في ارسال الرسل والحياة الاخرة وبعث الاحياء 
من الوت مو ضع الاخذ والرد على الخصو ص بين النحل المتباينة » (؟) ي 


وللمقر يزي؛ تفي الدين احمدين علي (- ۸٤٥‏ ها/ا] )م ) ؛ اشارة الى 
ذلك لا تخاو من دلالة قوية ايضا في هذا الى ضوع » فقد ذكر ان «اسم الفلاسغة 
يطلق على جماعة من الهند هم الطبسيون والبراهمة ؛ ولهم رياضة شديدة » 
وهم ينكرون النبوة أصلا » ويطلق على العرب بوجه انقص » وحكمتهم ترجع 
الى افكارهم والى ملاحظة طبيعية » ويقرون بالنبوات» وهم اضعف في العلوم. 
ومن الفلاسفة حكماء الروم » وهم طبفات : فمنهم اساطين الحكمة ؛ وهم 
اقدمهم : ومنهم المشارٌون واصحاب الرواق واصحاب ارسطو ؛ وفلاسفة 
الاسلام » (1) . والمتريزي يقصد عرب الجاهلية بقوله « ويطلق على المرب 
بوجه انقص » ب يدلنا على قصده هذا امران : أولهما قوله بأن ١‏ حكمتهم ترجع 
الى افكارهم والى ملاحظة طبيعية » وهذا الوصف ينطبق على العربا قبل 
للدم 

. #1 عباس محمود العقاد : ( اثر العرب في الحضارة الاوروبية ») 2 ص‎ )١( 

(؟) عبدالرازق : نمهيد لتاربخ الفلسفة الاسلامية » ص ٠.١‏ . 

0) المفريزي : الخطك » ج ) + ص 156 . 


۹۹ س 


الاسلام . والامر الثاني “ ذكره « فلاسفة الاسلام » في اخر عبارته التقدمة . 
وهذا بعني ب بوضوح ‏ ان كلمة ‏ العرب » في الجملة الاولى لا تشمل فلاسفة 
العهد الاسلامي . وعلى هذا يرى المقريزي انه كان للعرب قبل الاسلام 
١‏ فلاسفة » ولكن يرى الى جانب ذلك ان اسم الفلاسفة يطلق عليهم بوجه 
انقص من غير هم معللا ذلك تعليلا واقعيا صحيحا . ونحن ‏ طبعا ‏ لا نجاري 
المقريزي باطلاق اسم « الفلاسفة » على العرب قبل الاسلام ؛ ولكن مكنا أن 
ناخذ من كلامه ما بدل على وجود شيء من النظر العقلي عندهم » وهو هنذا 
الذي يراه المقريزي « فلسفة » . 


0= 


و - الظا هرات الدينية في المجتمع الجا هلي 


ات 


أبو سلوم العتزلي 


: الدين كظاهرة أجدماعية‎ - ١ 


نرى ؛ قبل الكلام على الظاهراتٍ الدينية في العصر الجاهلئ ؛ ضرورة 
الاشارة الى حقيقة موضوعية تقول بأن الدين » بمختلف اشكاله وعقائده 
وتعاليمه في مختلف الازمئة ؛ لا ياني الناس مفاجاة وبصورة منعزلة ومنقطمة 
عن حياتهم الارضية ولا عن حركة تطورهم التاريخي »؛ اجتماعيا واقتصاديا 
وسياسيا وفكريا » وان الدين لا يأتي الناس كذلك وفقا لرغبات ذاتية على نحو 
ما اشار هيفل في محاضراته عن تاربخ الفلسفة اثناء كلامه على العلاقة بين 
الدين والفلسغة » ردا على القائلين بآن الدين شيء نافسىء عن الاستبداد 
والغضب ؛ او عن رغبة من الكهان انفسهم في خداع الشعب لخدمة اهدافيم 
الانانيةة . ان معازضة هيغل لمثل هذا الراي في نشاة الدينهيمعارضةصحيحة؛ 
لانه بالفعل لا يمكن القول بأن الدين ينشا عن رغبة ذانية لهذا الفريق من الناس 
او ذاك » سواء كانوا كهانا ام غير كهان . بل الواقع أن للدين جدوره الاجتماعية 
الخاصة » كما ان له جذوره المعرفية لا هو واقع نعلا في تاريخ الفكر الانسائي 
وتاربخالدين»من وجود الصلاتالمتبادلة بينالايمان الديني والعر فةالبشرية (1): 
ان الفغئات المعادية للتقدم بيمها جدا تر سيخ کون الدين يلهر منفصلا عن جذوره 
الاجتماعية وفي انقطاع مطلق عن قضية الصراع الطبقي بالاخص . وفي هذا 
السياق الايديو لوجي نفسه اجتهد كثير من مؤرخي الاسلام » قديما وخدشاء 
في ان بجعلوا ‏ اولا ‏ من الاسلام بدءا لتاريخ جديد كليا في حياة العرب » 
فلقطعا اتقطاعا ناما عن تاريخ حياتهم قبل الاسلام » اي أن كل شيء بجناء به 
الاسلام» من تعاليم وعقائد ومفاهيم وشرائم» لا صلة له بشيء من ماضي العرب 





41 يقول د . عمر فروخ : ١‏ والنبوة في الاسلام ليست نتيجة الخروج آدم من الجنة > بلهي 
فلاهرة اجتماعية اذ ان الامم تحتاج بين عصر وعصر الى من يهديها ويدلها على الصراط المستفيم 0 
( ناريخ الشعوب الاسلامية ‏ العرب والامبراطورية العربية + تاليف بروكامان ‏ هامش ص الع 
ج ١‏ »2 الطبعة العربية » ترجمة نبيه امين فارس ومتير البمليعي 6ط ) © 1608 , 


ءاس 


السابق للاسلام ؛ البعيد منه والقريب . ثم اجتهدوا في ان يجملوا ‏ ثانيا _ 
ناريخ الفكر العربي مبتدئا بتاربخ ظهور الاسلام ؛ بحيث يبدو وكأن العرب لم 
6 ن لهم قبل ذلك ما يستحق ان بذكر من تراث فكري او ثقافي . وكان 
الاسلام قد خلق العرب من لقطة الَصَبغْر . ان هذه النظرة الى الاسلام 
من جهة ؛ والى تاريخ العرب قبل الاسلام من جهة ثانية ؛ تخالفد الواقع اولا + 
وتعادي العلم ثانيا ؛ وتعارض نصوص الاسلام وتعاليمه وتشريعاقه تالا . 
اما مخالفتها للواقع فمن حيث ان المصادر الكثيرة الموثوق بها تاريخيا وعلميسا 
تبت ان تاريخ العرب قبل الاسلام وبعده تاريخ واحد متصل ؛ وان كل شيء 
مما ظهر على السسطح أو في الاعماق ضمن المجتمع العربي منذ ظهور الاسلام انما 
هو امتداد تطوري )١(‏ لما كان عليه في عصور الجاهلية ؛ ولآ سيما العهد الاخبر 
منها » عهد القرن السادس واوائل القرن السابع . 


واما معاداة هذه النظرة للعلم فمن حيث ان الو ضوعات العلمية التي 
اثبتت تجارب التطور الحضاري صحتها.تنفي نفيا قاطعا نشوء ظاهصرة الدين 
في مجتمع ما.؛ وقي عصر ما »(نشوءا فجائه) من خارج اطار التاريخ لمذا 
المجتمع او هذا العصر »© ومن خارَج-ستَاقٌ التطور البشري على الارض ذاتها. 
ان العلم الاجتماعي المستند الى مراقبة القوانين الموضوعية الدباليكتيكية 
حركة التاري اليشري شبت ان كل دين من اديان البشرية انما ظهر ليحمل 
شكلا غير مكتمل من انعكاس العلاتات الاجتماعية في تصورات الناس وافكارهم 
في مرآحل معيئة من التاريخ . ولذا كان من الخطا كل تفسير لظبور هذا الدين 
او ذاك » بآنه حدث منغصل عن مجاري الحياة البشرية العينية على 
0 قع انه لم يظهر في تاربخ البشربة دين يتجاوز المستوى المتطابق 

7 حي الغلاقات الاجتدامية الميحة . لذا نعود لتوكيد القول بان كل ديبن ظهر 
في التاريخ كانت له جذوره الاجتمامية في الجانب الذي ظهر فيه من الارض» 
وكانت له بالقدر نفسه جدذوره المعرفية المتضلة بالواقم البشري . 


واما ان النظرة الى الاسلام التي تقدم ذكزها: تعارض نضوض الاسلام 
وتعاليمهانفسها » فمن حيث كون هذه النصوص ‏ والتعاليم قد تشامنت كثيرا 
من صور تاريخ العرب في الجاهليةومن اعرافه وتقاليدة وشرائعه واقرت بعضيها 
وعدلت بعضها الاخر وثبذت منها ما اصبح بتعارزض وجوده وبقاؤه مع ما كان 
بتمخض به مجتمع الجاهلية نفسه قبل ظهور الاسلام من ولادة علاقاتاحتماعية 
جديدة » على نحو ما اوضحنا في بدايات هذا الفصل . 





(1) نقصد بالامتباد التطوري هنا ما يقابل القطع المطلق © مع العلم ان هذا الامتداد لا تعارض 
القطع الديالكتيكي الذي يعني الانقطاع ضمن خط الاستمرارية , 


س 


۲ - الوفنية 


اما الظاهرات الدينية التي كانت بارزة في المجتمع العزبي الجاهلي قبيل 
ظهؤر الاسلام ؛ فان الوثنية كانت اكثرها انتشارا واقواها جذور! ثاربخية في 
ذلك المجتمع . فان الوثنية بوصفها الظاهرة الدينية الاولى في تاريخ البشبربة» 
وبوصفها التسير البدائى للتضورات الدينية عند الناس” © ترجع في تاريخ 
العرب الى اقدم عهوده . واذا كنا نفتقر حتى الان الى الوثائق العتر ف:بها علميا 
لتحديد هذه العهود بدقة؛ فانه من المستطاع الرجوع الان الى المرحلة التاريخية 
التي ظهرت فيها دولة سبا في اليمن ٠‏ وهي المرحلة التي تر قى الى القرن الثامن 
قبل الميلاد . افقد كشفت الحفربات الحديشة بقايا مرخ لمعبد كبير ومندزج 
فخم لهذا المسرح ١‏ واظهر هذا الكشف بتاء ضخما استطاع علماء الآثار معرفة 
أن اسمة « هيكل الشمس » ؛ ومعرفة انه من منشآت دولة السبئيين . هنا 
بعتي ان سكان اليمن في عيد هذه الدولة كانوا تمبدون الشتفضس [1[) . 


ولقد استمرت الوثنية بعد ذلكتنتشر بمظاهر مختلفة في جزيرة العرب» 
حتئ القرن السادس قالى ظهوز الاسلام. ..ولكن حدثت خلال ذلك فترة مين 
الانقطاع. في تارنخ نطور اهل الجزبرة لاسياب لا تزال غير .واضحة ؛ وان كان 
الأرخون يذكرون من هده الاسباب انفخار .سد امأازب في اليمن الذي بتته 
الدولة الحميرية)؛ اذ احدث انفجاره.سيلا هائلا.: اأغلرق المرارع وشرد 
السكان واذتطزهم الى الهجرة خارج الجزيرة نحو سورية وفلسطين وقيرهماء 
وهو السيل المعروف باسع 7 سيل العرم » (۲) الذي جاء ذكره ابضا في 
القرآن ١؟)‏ على نحو ما بتحدث به رواة التاريخ ٠.‏ 


ان فترة هذا الاتقطاع التاربخي احدثت انقطاعا في مجرى تطور امل 
الجزيرة .. ولذلك شهدنا في القرون الاولى بعد الميلاد حمى القرن السادس 
نوعا من الانتكاس الحضاري ؛. فلم يتابع التطور الذي حدث في هود البدول 





(1) الكثابات الجاهلية اللكتشفة حتى الان تدل أن اسماء الاصنام الواردة في هذه الكنابات ترجع 
ألى ثلائة آلهة في رأي الباحثين في العربيات الجنوبية ء وهي : القمر » والزهرة » والشمس. 
وهذا يدل في أي هؤلاء الباحثين ان عبادة العربية الجنوبية هي عبادة النجوم ( راجع. د. جواد 
علي : تاريخ العرب قبل الاسلام ) » ج ه » ص ١1.‏ طبعة المجمع العام العراقي 1965 ). 
(؟) برجع في تازيخية سد مارب وائار انهياره الى ١‏ الاكليل » للومداني » جل » ص )»> 
و ١‏ معجم البلدان » لياقوت » همج؟ » مادة سلبا صن ارا » وبرجع في الؤلفات الحديثة اللى 
جواد عاي ؛ المصدر السابق الذكر : جم ؛ ص ۴۲٣‏ ۲۴۹ , 

(0) سورة سبا : 94 ء الاية : )1 وا . 


(=P) ا‎ 


البئية والمعبئية والحميربة شوطله الصاعد »> وساد نظام الشاعية البدالية 
والطابع البدوي حياة السكان حتى العهد الذي بدانا نشهد فيه اوائل مظاهر 
الانقسام الطبقي في الجاهلية الاخيرة . وهذا ما يفسر وجود الظاهرات الوثنية 
البدائية في هذا المهد المتاخر » كنصب الاوثان ني الكعبة كرموز للالوهة 
والعبادة . وقد سبق ان كشفنا عن الطابع الطبقي الذي اكتسبته عبادة الاوثان 
هذه بتمركزها في الكعبة حيث استشمرتها الزعامة القرشية هناك للسيطرة 
والاستثمار والارباج . 


ولكن ينبغي ان نلحظ » الى جانب هذه الاشكال من الوئنية» وجود اشكال 
اخرئ قشيه ما كان عتا العرب القدماء المتحضرين في اليمن ؛ كما اشرنا ؛ من 
عمادة الكراكب كالشمس والقمر والزهرة > او عبادة بعض الظاهرات الكونية 
الأخرى والظاهرات الطبيعية ؛ ونرى شيئًا من عبادة النار عند بعض القبائل ؛ 
وربما جاءهم هذا النوع بتأثير المجوس في بلاد فارس لكان علاقة الجوار وعلاقة 
التعامل التجاري . وقد وردت في النصوص القرآنية (1) اشاراث الى ما تخلل 
عقائد الوئنيةالجاهلية مننزعات تخر على هذه العقائد» كتلكالنزعة التي يسْميها 
الاسلاميون ب ((الدهرية )) ٠‏ ويبدو من هذه النصوص أن « الدهرية » اما 
منكرون الخلق والخالق © او متكرون الحياة الاخرى فقط ؛ او ملكرون 
النبوات فقط . و « الدهر » في مصطلح الجاهلية هو الزمان . لذا يبدو لنا ان 
استخدامهم هذا المصطلح وما يدل عليه من مفردات اخرى كان تعبيرا عن 
عقيدة القدر عندهم ١؟)‏ . 


م - اليهودية والمسيحية : 


بالرغم من كون الوثنية هي الشكل الديني الاكثر روزا في 
جزيرة العرب خلال القرن السادس » نجد لليهودية واللسيحية مكانا بارزا 
كذلك في تمض المناطق . ويبدو ان هاتين الديانتين دخلتا الجزيرة أولا لدى 
القبائل القاطنة في الناطق الشمالية الفربية المناخمة لسورية وفاسطين حيث 
كان السكان العرب ابضا . اما اليهودية قان اولى المناطق التي وجدت فيما 





(ا) من هذه النصوص : ( وقالوا : ما هي الا حياتنا الدتيا نموت ونحيا دما يهلكنا الا الدهرء 
وما لهم بذلك من غلم ان هم الا بظئون » ( سورة الجائية : 8؟ © الاية : 16 ). 

(۲) كقول زهير بن ابي سسلمى : ( واستاثر الدهر الغداة بهم / والدهر برميني ولا ارمي 
( ديوان زهير » ص 588 ) ٠‏ 


٣ 


داخل الجزبرة هي مدينة بثرب وما يجاورها من الحجاز )١(‏ ؛ ثم وفدت مسن 
هناك الى اليمن (؟) فتودلدت بحيث اصبحت في مطلع القرن السادس دين 
الدواة () وقد لعبت دورا ظاهرا في المنازعة بيسن الحمير بين والاحباش ٠‏ 


بصور معظم المؤرخين هذه المنازعة كانها نزاع ديني محضا بين اليهودية 
والمسيحية ؛ في حين هي بجوهرها ‏ بالرغم من اتخاذها المظهر الديشي - 
نزاع سياسي بين ملوك الاحباش والحميريين ()) . فقد كان الحميريون؛ 
بعد اكتشاف طريق الملاحة البحرية في الحيط الهندي بين الهند وافريقية؛ 
يستخدمون هذه الطربق في التجارة البحرية ؛ منذ ما بعد القرن الاول 
للميلاد ؛ وقد تطورت هذه التجارة على ابديهم حتى ينوا بعض المدن على شواحل 
البحر الاحمر استجابة لهذا التطور . كانت هذه المدن الساحلية اليمنية ممرا 
للبضائع الثمينة الذاهبة الى بيزنطة . وفي ذلك الحين كان التأثير البيزنطي 
بنتشر-في الحبشة جنا لجنب مع انتشار السيحية فيها . فداخل البيزنطييئ 
طموح للسيطرة على ذلك الموقع التجاري الستراتيجي في اليمن . وجريا على 
العاذة في استخدام الدين سلاحا للمطامح والمطامع السياسية » اخذ الاحباش 
يشتون الغارات على مواقع الحميربين في اليمن تحفيقا لطامع السياسة 
البيزنطية باسم المسيحية ٠‏ واتخذوا الدين سلاحا لكسب مسيحيي اليمن 
كحلفاء للحبشة . وقد كان رد الحميريين على ذلك الهم اخذوا يعملون لنشر 
اليهودبة في بلادهم (5) . ومن هنا أصبحت اليهودية سلاحا سياسيا ايشا 
كحآربة السيحية بو صغها وسيلة لسياسة الاحباش 


استمر الصراع السيطرة على اليمن باسم الديانتين المسيحية واليهودية 
حتى القرن الساذس ١‏ اذ اخذ « ذو نواس ١‏ ملك حمير يضطهد المسيحيين 





(1) ليس لسيئا من المصادر ها يحدد زمن وصول اليهودية الى هذه المنطقة من الجزيرة قبل 
القرن السادس الميلادي . لكن الذي بمكن معرفته حتى الان ان هجرة اليهود الى هناك كان اولا 
للتجارةنم كان نتيجة الاستيلاء على فلسطين هن احدى الامبراطوريتين المتحاربتين خلال القسرن 
السادس : بيزنطية وفارس . 

(1) كذلك هنا تفتقر الى المصادر المحددة زمن وفود اليهودية الى جنوب الجزيرة . ولكن سبب 
وفودها هو نفسه الدئنرجح أنه كان سببدخولها الحجاز (راجع جواد علي: ج25 ص )1 - 168). 
(؟) امصدر السابق الجزء نقسه ص ۲۹ د ٣١‏ . 

.١ )(‏ بليابيف : العرب والاسلام والخلافة » ص 1١86‏ . 

() يراجع أ. باييابيف : ص +1 ©» وجواد علي : ج” » ص 14 والسيد عبد العزيز سالم: 
تاريخ المرب في المصر الجاهلي › بیروت .1۹۷ + ص 1)4 ب 1١١ > ٠١١‏ . 

۷) الراجع السابقة , 


ت ۷ — 


ويغتصب املاكهم واموالهم : فائخد الاحہاش ذلك ذريعة للتدخل السلح في 
اليمن سنة ٠۲١‏ بعد الميلاد فيز مواجيش « ذو نواس » وانشحر هذا بان خاض 
البحر بحصانه وقضى غر قا )١(‏ ؛ فانقضت بذلك اخر سلطة اليهود في البمن “ 
ولكن الدبانة اليهودية ظلت لها جذورها هناك . والمعروف أن يهود اليمن 
عرب بالاصل انضموا الى اليهودية بفغل هذا السيب السياسي القديم ؛ وهم 
لدلك بتكلمون العربية دون العبرية (1) ٠‏ 


لقد تحقق للاحباش بهذا الانتصار .ما كانوا بطمعون فيه من احتلال اليمن 
وامتلاكهم الطريق التجارية الكبرى التي عرقت منل القديم باسم « طريق 
العظور » . ولكن مطامعهم لم تقف عند هذا الحد ؛ بل ذهبت في اواخر القرن 
السادس » وفي عهد حاكمهم في اليمن » ابرهة الاشرم ؛ 4 الى الزغبة فسى 
احثلال مكة اذ كانت الر كز التجاري الاكبر اهمية في ذلك العهدا. وقد 
جهئز ابرهة » بالفعل » حملة عسكربة بقيادته على مكة ؛ متخذا من الاقيال 
وماطة نقل ؛ ولذا سمى العرب العام الذي غرا فيه الاحباش مكة بعام القيّل. 
لكن جيش ابرهة اصيب على ابواب مكة بوباء الجدري الفاحي: وفك به 
فتكا شديدا ؛ فعاد ابرهة خائبا الى صنعاء . وترى المؤرخون الآسلاميون 
ان عام الفيل هذا كان العام نفسه الذي ولد فيه صاحب الدعوة الاسلامية 
محمد بن عبدالله بن عبد ااطلب ka . )۴٢‏ 


كانت حملة الاحباش على مكة:اذن احدى ظاهرات الصراع على السيطرة 
السياسية ؛ والاقتصادية اسابا . لكن الاخياريين الاسلاميين لا يجدونتغسيرا 
لها سوى التفسير الديني الَحَض . وقد نشا عن هزيمة الاحباش نلك ان التقل 
الصراع الى شکل جدید بین اطراف جدد : ذلك ان کسری انوشروان ٥۴۳١ ١‏ ن 
۷۸ م ) ملك القرسن خينذاك استغل الضعف الذي اصاب الاحباش في اليعن 
جراء هذه الهزيمة » فتحرك للانقضاض على هذه القرصة بقتنصها لبسط 
السيطرة الفارسية على ذلك الموقع الستراتيجي من شبه الجزيرة »؛ وساعدهعلى 
تحقبق الؤدف هذا ان عرب اليمن كانوًا قد انتفضوا علئ سلطة المختلينالاحباش 
٠بقيادة‏ (سيف بن ذَي بَرَيٍْ » وان هذا القائد اليمني استنجد يكرئ الوشروان 
لبنصره عَلَبِهم » فبادر كسرى الى استغلال القرصة ؤالئف جيشا ارسله عير 





)١(‏ سالم : المرجع الاخير السارق » ص ٠١١‏ راجع ايضا جواد علي : المصدر السابق» 
الجزء نفسه » ص ۲۹ .5 . 

(۲) راجع جواد علي ايضا : المضدر نفسه » الجزء والصفحة . 

() في الطبقات الكبري لابن سعد ( طبعة صادر ب بيروت » ج 411+ صن ١..‏ ) أن الثيسى 
ولد بعد خمس وخمسين ليلة هن قدوم اصحاب الفيل الى مكة , 


۸ - 


الخليج « القارسي © الى اليمن )١١‏ + قكان من ذلك ان خرج الحتل الحبشي 
لبدخل اليمن المحتل. الفارسي الذي بغي مسيطرا عليها مند ذلك حتى ظهور 
الاسلام اذ اخرجه المسلمون وعادت اليمن قاعدة عربية ‏ اسلامية (؟) . 


۽ - الحنقا, : 


هكذا تصارعت المسيحية واليهودية في هذا الجزء من شبه الجزيرة 
العربية لحساب الطامح السياسية باسم الدين . غير ان هذا ١اوافع‏ لا يصور 
الا جانبا واحدا لدور الوجود اليهودي ب المسيحصسي في شبه الجزريرة في 
الجاهلية » مع ان لهذا الدور جانيا آخر بتعلق بالتفكير الديني , نعلي ان 
وجود الديانتيين كان عاملا مساعدا في تقيير الوعي الدبني هناك باتجباه 
النظر التجريدي نحو مشكلة الوجود ؛ متجاوزا النظرة الوئنية الحسية 
الساذجة . فقد كان طبيعيا ؛ خلال التعايش زمنا طويلا بين التصورات 
رة والافكار اليهودنة والمسيحية بثمان وجود العالم »© ان بحدثك 
التفاعل بين هذه وتلك وان بشيع الجدل في مسائل الخلق والالوهة وطبيعة 
الالهة ؛ حتى مسائل البعث والقيامة والنبوة ايضا .. ثم أن ينتج التفاعمل 
الطويل الامد وان تنتج اختماراته في ذاكرة الوعي : ظهور فريق من الناس ؛في 
مجتمع الجاهلية بمو قف مشميز حيال كل تاك المسائل الكونية ؛ آي مسوقف 
ليس بوثني ولا بودي ولا هسيحي ؛ بل متفرد باتجاه الرؤبة التأمليةع 
كغلامة على ولادة امر جديد من رحم الامر القدبسم نفسه + او أرهاص بيذه 
الولادة . لقد ظهر هذا الفريق بالفمل ؛ في الفترة الاخيرة من عصر الجاهلية» 
من بيسن الذين عر فهم مجتمع الجاعلية باسم « الحكماء » : متميزابمعارشته 
عيادة اعيام وتعدد الالية وبدعوته الى الآله الواحد (؟) ؛ لكن على غير 
طريقة التفكير الديني اليهودي او المسيحي . ذلك هو فرق الذين اطلقت عليهم 
صفة ١‏ الحنفاء ١‏ أو ١‏ الاحثاف 6 . 





(1) داجع الطبري ': ناريخ الامم والملوك طبعة « دار الفاموس الحديث  »‏ بيروت ( دون 
تاريخ ) » ج ۲ + ص اا - ١].‏ . 

(1) وصف انفاز هذا التفير التاربخي في رسالته الى ماركس في ” حزيران ( يونيو )41805 
فقال : « ان طرد الاحباش كان قبل محمد بنحو ازبعين سنة © وكان ‏ بداهة ‏ أول عمل لتيقظ 
الوعي القومي العربي الذي حثته الفزوات الفارسية من الشمال مندقعة حتى مككة تقريبا » 
( داجع اميل توما : ( العرب والتطور الناريخي, في الشرق الاوسط » ترجمة جبرا نقولا _ 
حينا 155615 ٤ص‏ ۲۹ ) . 

(5) الالوسي : بلوغ الارب » ج ۲ » ص 1١١‏ . 


۰ - 


اشرنا اكثر من مرة 4 في هذا الفصل الى ما سميناه ظاهرة الحنفاء قبيل 
الاسلام . من هم هؤلاء قي الجاهلية ؛ لماذا وصغوا بالحنفاء؛ما عقيدتهم تحديدا: 
هل اضافوا دينا جديدا الى دياناث اهل الجاهلية العربية ؟ . 
الاخباريون العرب والمفسرون الاسلاميون يسمون هذه الجماعةباسمائهم 
الائية : قسن بن ساعدة الايادي ٤‏ وزيد بن عمرو بن تقنيل ؛ واميئة بن ابي 
الصئلت ؛ وارباب ين رئاب » وسويد بن عآمر آلصطلقي : واسعد ابو كرب 
الحميري ؛ ووكيع بن سلمة بن زهير الايادي » وعمير بن جندب الجهني؛ وعدي 
بن زبد المبادي ؛ وابو قيس صرمة : بن ابي الس ۽ وسيف بنذي يزن لروورقة 
بن نوفل/القرشي وعامر بن الظرب العدواني ؛ وعبد الطابخة بن ثعلب بن وبرة 
بن قضاعة » وعلاف بن شهابه التميمي » والتلمس بن امية الكناني © وزهير 
بن ابي سلمى » وخالد بن سئازين غيث العبسي » وعبدالله القضاعي ؛وعبيد 
بن الابرص الاسدي > وكعب بن لؤي بن غالب (1) ٠‏ 
العروف عن!اصحاب هذه الاسماء » في مؤلفاث الاخباريين العرب 4 ان 
معظمهم عاش في الايام الاخيرة من الجاهلية ؛ وان بعضهم عاش أيضا في ايام 
الاسلام الاولى . لكن الاخباريين انفسهم قالوا عن بعضهم انه تنصئر ؛ مثلعدي 
بن زيد العبادي وارباب بن رئاب ؛ وقالوا عن بعضهم الآخر انه عاش قروا 
قبل نهابة الجاهلية (؟) ؛ وتحدثوا عن عقيدة ؟ لىواحد منهم بما يدل انهم لم 
يكونوا جميعا متمائلين رايا واعتقادا ؛ كما لم يكونوا على صلة ترابط وتلاق 
بينهم » اي لم يكونوا يؤلفون جماعة متواصلة ننتظيها حركة نشاط 
مشتركة (؟9) . ذلك بعني أن الجامع الوحيذ بين هؤلاء « الحنفاء » بنحصر في 
مبدا عام يلتقون ؛ عفويا ودون معرفة كل منهم بالاخر ؛ على الاخل به » هو 
مبدا رفض عبادة الاصئام وتعدد الالهة : والايمان بوحود آله واحد . وما 
خلا ذلك ليس لديتا عنه © في كتابات الإخباريين رسم واضح ٦‏ آي ليسهناك 
مبادىء وتفاصيل اخرى عما يعتقده هؤلاء « الحنفاء ١‏ لا كجماعة ولا كأافراد. 
الما هناك امر بتحدثون عنه ؛ اضافة الى ذلك المبدأ الاعتقادي العام : عر 
- الجانب السلوكي ( الاخلاقي ) . فتحن نعلم من كتب الاخباريين ان« الحنفاء " 
هؤلاء « كانوا قد تجنبوا الناس » وطاف بَعضهم في الارض بحثا عن دين 
أبرأهيم الحنيف : وان منهم من كان قد قرا الكثب السماوية وفهمها ٤وانهم‏ 
كانوا يتاملون في هذا الكون ؛ وانهم تجنبوا الخمرة والاعمال المنكرة ونصحوا 
الناس بالابتعاد عن الاصنام والتقرب من الله .. » (6) . لا ندري كيف 





() جوادغاي: جاه » ص .لا؟ ٠‏ 

(۴) بلوغ الارب ؛ ج ۲ + ص ۲۲۹ ٠ ۲۷١ ٤‏ 
0( جواد علي : + ۵ + ص .لا؟ ٠‏ 

() ابضا: ص ۷١‏ . 


ت 


تجو الا في حين هم بطو نون في الارض « بحثا عن دين ابراهيم الحديف»؟ 
بن يكون دين ابراعيم الحنيف ان لم يكن في التاس وبين الناس ؟ . 


يبقى مفهوما من هذا الكلام ان بعض ١‏ حكماء » الجاهلية كانوا يبحثون 
عن مو قف اعتقادي من العالم يتميز عن مو قف الوثنية الجاهلية وموقف كل من 
البهودية والنصرانية ؛ متاملين في هذا الكون وملتزمين س سلوكيا ‏ باخلاقية 
تسق بع الترابيم الفكري . اما وصغهم ب « الحتغاء ١‏ قان كلام الاخباريين 
لعرب وبحوث المتشرقين () تنبىء بانه وصف عرفه العرب قبل الاسلام 
وكان يطلق عندهم على هذه الجماعة من حكمائهم . وقد ورد الوصف ؛ بالجمع 
وبالمفرد ؛ في كثير من ابات القرآنية (؟) بصورة تشسير الى وجود «الحنفاء» 
في الجاهلية كواقع مسلم به » كما تشير الى ان مضمون هذا الوصف الذى 
تليق هلى لول e‏ او المبدا العام لتلبك الجماعة ؛ هو رفض الوقف 
الوثي بوجه ق اولا ؛ ومخالفة الثوابت الاعتقادبنة اليهودية والمسيحية 


| اما النظرة التاريخية العلمية في مالة « الحنفاء » فلا نتوقف عند 
اناه العيتية التي يسردها الاخباريون بكثير من الاضطراب والاختلاط ؛ثم 
ترون منها من پزعمون آنه تنصتر » ومن يزعمون ان اعمارهم ترقى بعيدا جدا 
الى زمن ما قبل الجاهلية الأخخيرة ٠‏ ولا تشو قف ايضا هذه النظرة عند الشكوك 
الثثارة بشأن بعض الش+ خصيات المنسوبة الى جماعة ١‏ الحتفاء » » كشخصية 
قس بن ساعدة مثلا » او بشأن ما ينسب الى بعضهم من اقوال شعرية أو غير 
شسعرية ء كتلا الاقوال النسوبة الى امية بن ابي الصلت او غيره . اقول : ان 
لنظرة العلمية لا تتوقف عندهذه وتلك مما يكثر الجدل فيه لدى المؤرخين 
والباجثين ٠.‏ فالمسألة هنا ليست في ثبوت ان هذا او ذاك من الشخصيات 
المذكورةٍ كان من ١‏ الحنفاء » او لم يكن ؛ أو في صحة التساب قول ما اليه وعدم 





. ۱۹۲ ۲۹. راجع المصدر نفسه ؛ ج216 ص‎ )١( 

0"( ورت اة حنيفا » بصيفة المقرد وبصورة وصقية مقثرئة باسم ١‏ ابراهيم » في خمس 
من السود الفرانية ١‏ البقرة : الآية 118 ؛ آل عمران : الإبنة ۷ 54 » النساء : الابة 
8 + الانمام : اة ٠ ۷١‏ 181 , النحل : الابة 1١.‏ ؛ 1۴١‏ ) . ووردت غير مقترنةبايسم 
(١‏ ابراهيم )») في سورتين ( يونس : الابة ١.6‏ » الروم : الآية ,.,؟). وويدت كلمنة (احثلامف 
بصيفة الجمع ‏ في سورتين ( الحج : الاية ١؟‏ ؛ البينة : الابة م) . 

(۴) في سورة البقرة ( الآية ٠١١‏ ) : «اوقالوا كونوا بهودا او نصارى تهتدوا . قل : بل 
ملسة ابراهيم حنيغا وما كان من المشركين » » وفي, سورة آل عمران ( الاية 57 7ب 54) :ا 
كسان ابراهيم بهوديا ولا نصرانيا » ولكن كان حنيقا هسلما ؛ وما كان من المشركين 0 . 


ت٣ا‎ 8 


صحته . بل قد بثبت لنا بالفعل ان ليس بين اصحاب تلك الاسماء ياعياتهم 
من كان جقا في عداد هذه الجماعة » وتبقئ المسألة .مع ذلك هي ذاتها. قائمة 
غير لافية. بمعنى انه تبقى لدينا مسألة تاريخية كبيرة الشأن » هي مسألة 
ظهور هذا التيار العين الذي اطلق عليه وضف « الحنفاء.» في تلك الفترة 
التاريخية المعيئة قبيل الاسلام . واذا كان الاخباريون العرب قد اختلطت 
عليهم الإسماء > او ذا كانوا نحلوا اصحاب هذه الاسماء - أو إعشهتم ‏ صفبة 
« الحنفاء » دون حق ؛ او اذا كانوا حملوا على بعضيم اقوالا ليست له ب فسان 
الامر الذي يستبعكى احتماله ان يكون هؤلاء الاخباريون قد اختلقوا اختلاقا 
دون اساس واقعي تاريخي > مسالة وجود هذه الجماعة التي شكلت في فتوة 
الجاهليةالاخيرة تيارا أو ظاهرة للتفيير الاجتهاعي,على صعيد الوعي الديني. ان 
ليور هذا التيار او هذه الظاهرة في تلك الفترة بعينها » هو المسالة جوهريا .. 
وهذا مالا نجد سبيلا لاحتمال ان يكون من صنع الرواة واهل الاخبسار 
الاسلاميين . بدل على ذلك وبؤكده اننا لم نجد هذا الاحتمال يراود احدا مسن 
الباحثين المناخرين ولا سيما المتشر قين منهم » حتى من اعتدنا فيهم الداب 
في الشك او التشكيك بكل ما دوتنه الاسلاميون عن تاريخ المرب في العصر 
الجاهلي .بل الذي رايشاه لدى هؤلاء الستشرقين بشأن الحنفاء ان الوجسود 
التاربخي لهذه الجماعة في عصر الجاهلية أمر مفروغ مشه عندهم )١(‏ . لذا 
أنصر فت عنابة بعشهم الى البحث في اصل كلمة « حنيف » ومن اين اخذها 
عرب الجاهلية حين اطلقوها صفة على دعاة التوحيد قبيل الاسلام ؛ وانصرقت 
عناية بعفن آخر منهم الى محاولة أثبات ان الحنفاء في الجاهلية هم نلة .من 
زهاد العرب. الميحيين (؟) . 


ان وجود هذه الظاهرة ؛ ني اخريات الجاهلية ؛ لا تنفيه الادلة النقلية 
التاريخية اذن ؛ بل هئ تثبته . لكن؛حتى لو ان هذه الادلة كانت غائية عنا 3 
لكان علينا ب بالضرورة ائات الظاهرة بالاستناد الى منطق التاريخ تقك . 
نهو لدعوناآ آلى روّبة ظاهرة الحتفاء كواقَع حتمي تقتضيه طبيعة التفيرات 
التي كانت تحدث 7 مجتمع الجاهلية خلال القرن الستادس الميلادي على صعبد 
العلاتات الاقتصادية ث الاجتماعية ؛ اضافة الى العامل الذي اشنا اليه منذ 
قليل :6 نعني عامل التفاعل الطويل الامد بين الموقف الوثتي والموقف اليهردي 
المسنينحئ من العالم على ضعيد الوعي الديني .' ان هذا الفامل الاخير لا يصح 
تجاهله ولا.نضح التهوين من :اثزه في خلق.ظاهرة كظاهرة الحنفاء.» غير انه 





0 انظر ‏ مثلا ب كلود كاهن : ١‏ تاريخ العرب والشعوب الاسلاميبة )0 ل ترجصة د ٠‏ 
بدرالدين القاسم » دار الحقيقة - بیروت ٤.1۹۷۲‏ ص ١١‏ . 
(۲) راجع جواد غلي : + ٩‏ )اص ۲۹۰/- ۲٩۱‏ ء 


۲ 


ي نفسه انما يخضع في عمق ناثيره ذاك وفي وتيرة حركته امؤثرة وتحديسد 
اتجاهها ر انما يخضع في ذلك كله الى الففل الحاصم الدي تفعله حركة تطور 

لملاقاتالاعتتصادية _ الاجتماعية ذاتها في تحديد وجهة تطور العلاقات الالخرى 
على مسستؤق الوعي البثري » وان يكن ذلك بوساطة الاقنية والادوات غير 
المباشرة وغير المنظورة .. لقد راينا في ما سبق ان حركة تطوو الواقع 
الاجتماعي في اخربات عصر الجاهليدة نتجه الى تفجير الآطارات القبليئة 
التعغدديية للدخول في اطار توحيدي يتسع لاشكسال جديدة متطؤرة من 
التناقضات الاجتماعية . ان هذا الاتجاه التحرك آنذاك قد ارتسئيت علامناتة 
في افق الحباة الجاهلية باشكال ومظاهر عدة وعلى مستوينات متنوعمسة 
ومتفاوتة . يمكن ان نذكر من ذلك ألا ما اخد يظهر في العلاقتتات 
القبلية من: اتجاه نحو التحالفات الكبرى )١(‏ بين مجموعات من القبالل 
بدلا من التجمعات الصغيرة المنعزلة ومن التفتت بطونا وافخاذا لكل قبيلة » 
فضلا عن كل عشيرة . كانت هذه التحالفات الكبرى تعنسي ل بالقرورة ‏ ان 
تغيرا في العمق اخذ يمس مفهوم الاستقلال القبلي الضيق الفلق الذي كانت 
تنشبث به كل وحدة قبلية بمفردها مهما كان حجمها ضكُيلا : حفاظا منها على 
مناعتها الداخليية ونقاوة تقاليدها الخاصة .. ناذا راينا هله الؤحدات 
ذاتها تنخرط »2 في ما بعد ؛ بتحالف واسسع ينتفلم مجموعات من القبائل 
والعقاير »> فذلك هو شكل من التثازل عن معنسى 7 الاستقلال » القديم . 
والتنازل م وهذا النوع هو ب بدوره ‏ حالة من حالات التفكك الجاري يومف 
في النظام القبلي البدائي بوتيرة متارعة .. ويمكن ان نذكر ‏ ثانيا # في هذا 
التعبيوة e‏ 01 
اولهما » تفجر الصراع السياسي في اليمن الذي اتخذ » بعد حملة ابرهة 
EE‏ ا على مكة » مضمونا تاريخيا حدد وجهته كصراع بين قوى 
3 من أهل البلاد و قوى خارجية تحتل البلاد فعلا ( الاحباش ) او تطمع 
في حتلالها ١‏ الفرس ١‏ ان هذا التفجر © بمقدماته ونتائجه ؛ اوجد عاملا 
موضوعيا للشعور الشتركبالخاجة الى اعادة النظر فيالعلاقات القبلية النقليدية 
أي علاقات التجزؤ والنفتت القائمة على نظام الوحدات الستقلة اللقلة 
والمتحاربة .. اما الحاجة الى اعادة النظر في هذه العلاقات نقد اخلات تعين 


0 بدت هذه التحالنات بالتجمفين اللذين قسما عرب الجزيرة الى عدنانية وقحطانية »اي 
الاليين انتظم كل مهما العشزات من القبائل والبطون والافخاذ التي لثمي كما كائلوا 
اد - ا الاصلين : عدنان وقحطان ٠‏ ثم اخذت تنجه التحالفات اوجهة تقررها 
الالح الباشرة والضزورات الدفاعية » لذلك كانت روابط الجوار اكثر مسن روابط الدم والنسب 
هي الحددة لنلهور تحالفات جديدة , ۴ 





۳ 


عن نفسها بمظاهر التقارب في الواقف نجاه الاخطار الثي كانت تنذر معظم 
سكان الجزيرة بانها ستحل بهم دون استثناء ان لم يجدوا الاطار الجديد 
من العلاقات الذي يدفع عنهم تلك الاخطار .. فقد كان صراع المطامعالخارجية 
الفارسية ‏ الرومانية ) للسيطرة المباشرة على جميع المواقع الحيوية مسن 
الجزيرة » يزداد احتداما بعد انتزاع الفرس ارض اليمن من قبضة الآحباش » 
وبدلك كان بزداد وضوحا خطر امتداد الغزو الخارجي الى مواقع جديدة . 

وثانيهما ؛ وهو حادث ذي قار الشهير ( ستة 5.5 م )؛ كان التعبير 
الناضج عن ذلك الشعور الشترك بالحاجة الى نمط جديد من الملاقات بيسن 
مختلف قبائل الجزيرة » لا سيما القبائل المحاذية لنقاط التماس مع سلطات 
احدى الامبراطوريتين التصارعتين : الفارسية والرومانية . ذلك الشعور 
الشترك هو الذي بصفه بعض امو لفين المعاصرين ب « الشعور القومي» )١(‏ . 
ورغم ان هذا الوصف سابق لاوانه تاريخيا من حيث مضمونه العلمي الحديث » 
هو مع ذلك يحمل دلالة لا تفتقر الى البعد الواقعي (۴) . 


كان حادث ذي قار التمبير الناضج ‏ بالفعل ‏ عن اكثر من الشعور 
المشترك الذي اشرنا اليه , اعني انه كان معبرا ايضا عن تبلور الاتجاه العام 
مجمل المتفيرات التي كانت ترهص بها معظم الاحداث .في جانبي الجزيرة قبيل 
الاسلام . واذا صح عن حاحب الدعوة الاسلامية ‏ وقد حضر المعركة كما 
تقول الاخبار ‏ انه قال عن يوم ذي قان : « هذا اول بوم انتصفت العرب فيه 
من العجم » وبي نصروا » () 4 فان تعبيره ب « العرب» و« المجم 3 
کفر بقین في المعركة تلك » يضفي على الحادث الكبير معناه التاريخي شبسه 
الحاسم » وهو المعنى الذي استمده من طبيعة تلك التفيرات المتحركة يومد 
على صعيد المنطقة . وطبيعتها هي طبيعة الاتجاه العام للاحداث نحو التكون 
الجنيني اجتمع « عربي ؛ بمعنى الكيئونة الكيفية للمجتمع ؛ دون الكميسة 
التي كانها ١‏ المجتمع » الجاهلي .. وهل كان ١‏ المجتمع » الجاهلي غير 
( حاصل جمع » كمي لوحدات قبلية منفصلة ؟. اما حديث : ١‏ هذااول 
بوم انتصفت العرب فيه من العجم » فلئا ان نفترض ان محمدا النبي العربي لم 
بقله » بل قاله عربي غيره في عصره .. حتئ هذا الاقتراض يكفي ليكون هذا 


(1) عبدالعزيز سالم : تاربخ العرب في العصر الجاهلي » ص 4578 ٠‏ 

(۲) العمل الانطلاق من هذا البمد الواقمي نقسه » هو مااوحى الى البحاتة المدقق جواد عاي 
ان يطلق على الحركات الني ناوات الاحتلال ألحبشي في' اليمن: وصف: 3 الحركات: القؤمية » 
( تاريخ العرب قبل الاسلام » ج ٤‏ > ص ۷ء)) ٠‏ 

(0) انظر المسعودي ٠:‏ مروج الذهب ( طبعة محيالدين عبدالحميد » الفاهسرة ۱۹٥۸‏ )»> 
جااء ص18 . 


- ۳ - 


القول ؛ بحد ذانه وفي عصر المعركة ذانه : دليلا على ان الفريق الذي انتصر 
بوم ذي قار هو « العرب » لا ١‏ مجموعة » القبائل التي تنادت للمشاركة 
في مواجمة « العجم » ؛ ودليلا ايشا ان الاسلام حين قدم للجزيرة اداتها 
التوحيدية انما قهامها في الزمن الحدد لان حاجة الجزيرة الى التوخيد كانت 
ناضجة تاريخيا حينذاك . 


في هذا السياق التاريخي برزت ظاهرة الحنفاء على مستوى الوعسي 
الديني . برزت الظاهرة لتكون التعبير الناضج الاخر على هذا المستؤى الآخر . 
وينبفي هنا ان نرى في مجال الوعي الديني ذاته بعض الظاهرات التي سبقت 
او رافقت ظاهرة الحنفاء » لكي نرى فيها علامة اخرى على كون 7 الحنيفية » 
بمقهومها التاريخي لم تبرز ارتجالا دون علاقة بالزمن والبيئة . نمني تلك 
الفلاهرات المتصلة بالحركة الدينية الوثنية ذاتها . وهي التي تبدو كروافد تصب 
في المجرى العام لحركة تاريخ الجاهلية » في زمنها الاخير ؛ نحو الوحدة . 
اننا نجد هذه الظاهرات الرواقد في شبكة من الواقعات » ابرزها : 


أولا » كون مجموعة من القبائل قد تلاقت على عبادة مشتركة ترقبط 
بصنم واحد . نرى ذلك مثلا ب في اجتماع قبائل : حشمم » وبجيلة ؛ 
وناغلة > وخوس ©»:وارداتراة؛ وهوازن ؛ والحارث بن كمب © وجرم »© وزبيد» 
والفوث بن فر بن أد » وبني هلال بن عامر 4 على الصكتم المعروف اسم 
« ذى الخلصة » )١(‏ . وفي اجتماع قبائل : قضاعة » ولخم : وجذام © وعاملة؛ 
وغطفان ؛ على الصئم المعروف باسم « الاقيصر » (5) . 


ثافيا » قيام ذلك «التنظيم» العملي-لادارة مواسم الحج الوثنية في مكة. 
وهى « التنظيم » الذي شمل مهمات الرفادة والحجابة والسقاية وغيرها مسن 
الوظائف « التنظيمية » لشؤون الحج موزعة بين الزعامات ألكية ذات السيطرة 
الانتتصادية والدينية . وشمل كذلك التزامات مختلف قبائل المنطفة ( قبائل 
الشمال خصوصا ) بموجبات اداء مراسيم الحج بصورة جماعية وسلمية » 
كالنزامهم' الامتناع الطوعي عن الحرب خلال الواسم الدينية هذه » والتزامهم 
كون الامتناع عن الخرب محدودا بأشهر ثلاثة معينة سميت عندهم ‏ وفقا 
اي بالاشهر الحثرم اي الواجبة الاحترام» أو المحر”مة فيا 

ناا ء. 


ثالثا ؛ انخراط تلك القبائل كلها بصورة موضوعية » خلال زمن الحج» 





(۱ د ۲ ) ابن الطلبي : « كتاب الأصنام » القاهرة 1512 . ص 88 4 58 » 40 والالوسي : 
بلوغ الارب » ج ؟ » ص لا.؟ 2 5,5 . 
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ني عملية تتداخل فيها العلاتات الاقتصادية والاجتماعية رالادبية والدينية؛ 
تداخلا تفاعليا ينتج مزيدا من الاندقاع امو ضوعي نحو ذلك المجرى الام 
احركة صيرورة جديدة . وقد كانت الأسواق الوسمية ؛ النمقدة ائناء اداء 
مراشيم الجج ؛ هي الفلهس. الحركي:الاكثر «فاعلية في سياق هبذه العملية 
المتداخلة . 


ان جملة هذه الظاهرات » داخل الحقل الديتي الوثني ذاته ؛ مرتيطلة 
مو ضنوعيا بظاهرات الواقع الاجتماعي ؛ اي تلك الظاهرات التي كانت حصيلة 
ميملة ناريخينة تجري :حينذاك باتجاه اختراق الاطر القبلية التعددييبة 
الدائية » على طريق صيرورة « المجتمع » الجاهلي الكوي ؛ مجنمعا « عربيا " 
بالمنى الكيفي . 


تلكهي. العملية التاريخية نفسها التي كانت ظاهرة الحنافاء نتاجهيبا 
التاريخي الفعلي . فان « الحنيفية آ كما نمر ف الخلوط العامة لصورتهيا 
الجاهلبة ‏ لا تدعو الى اختراق الاطر القبلية التعددية حسب ؛ وانما هي تددو 
ال اقتلاع هذه الاطر جذريا.على مضتوئ الوعي الديتي . ذلك لان دعوتها 
نتوجه د على هذا المستوى ‏ الي اقتلاع جفرها الوثني » من حينث كلوؤن 
الوثنية ‏ بالاأضل ت وعيا قبليا تعدديا تقسيفيا للجماعة البغرية ذاتها . 
فلس من معتنى لتعددية الآلهة في الوثنية : اولا انها الصورة القائمة في 
وعي الانسان القديم عن تعدذية الاطر البدوية او الريفية او المدينية المنفصلة 
والفلقة للتجمعات البشرية في الراخل الاولى لتازيخ التطور الاجتصاعي ٠‏ 


من هنا وعلى هذا الاساس من تصوتر مدلؤل الوثنية ؛ نرى في دعوة 
الحتفاء الى الغاء عبادة الاصنام والى التؤحيد الآامِيْ » دعوة ضهئية الى الغاء 
الامنانس الاجتماعي الذي قام عليه كل البناء الذهني للعالم في وعي الوثتية 
الحاهلية . ومن هنا » تحذيدا » ننظر يعناية مشددة الى هذه الظامرة 
( الجنفاء ) محلقة ذأت شان كبير قي مر حلة الانتقال من عصر الجاهلية الى عصر 
الابلام . لكنها اعبه ( بالحلقة ١]فقودة‏ )» في تاريخ تطور الانسان .. ذلك ان 
« لِيْسبَت الصورة التي رسمهبا الفسرون واهل الاخبار عن:عقيدة الجيفساء 


واضحة ؛ فهي صورة غامضة مطموسة في كثير من النواحي'» تخص 


الناحية الخلقية اكثر مما تخص الناحبة الدينية . فليس فيها شبيء عن 
عقيدتهم في الله » وكيفية تصوارهم وعياذتهم له .. » (1) 





(ا) چواد علي : ج هم » ص [ه ٠‏ 
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لاذا الصورة عن عفيدة الحنفاء غامضة ومطموسة هكذا ؟ .. 


السوّال بزداد الحاحا اذا نحن اخذنا ببعض الاخبار المروية عن الحنفلام 
من إن" اكثرهم كان يقرا ويكتب »4 وان بعضهم كان له اطلاع على« الضنحف»» 
و« مجلة لقمان » و « الكتب النسماوية » (1) ..اقول 5" أن السسدؤان”نزذاد 
الحاحا على الباحث وهو بنظر في:امثال هذة الاخبار عن الحنفاء ».لانها. تقح 
امامه نافذة > ثم لا بجد وراء الناقذة غير افق بكتنفه الفموض من جديد.. 
فما« الصحف » ٠‏ وما مجلة لقمان » ؛ وابة « كتب سماوية » تلك التي كان 
يقر ؤها هؤلاء الحئفاء » اي التي كانوا يستمدون منها عقيدتهم » كمما نفهم من 
تلك الاخباز؟'. . انا الصحف ٠‏ فاهل الجاغلية بطلقونها عدئ مدلولات 
ملخثلفة لا تنحصر في المدلولات الدينية 6'وهي .في القرآن الكريم 'نظلق: بصتيفسة 
غير متخصصة صراخة: وان وضقت مرةاب «بمطهزة» (؟)'ومزة ب «مكرامة» (لا) 
ويقول المغسرون.ان الؤضف الاول بعتي صحف القرآن (6) وان الوصف الثاني 
نعني. صحف الكتبء السماوية بعامة (ه! ؛ سلوى بعض الآبيات. التي ت كنار 
« الضحف:» مسلوبة مخصضة ١(١‏ ام لم يننا بها .في صخفا موستئ 07/506 . 
لكلن الآبات القرآنية التي 'تنض على ذكر الحنفاء. تنفي انهم كانوا نؤذا او 
نضارى (/! .اي انها تنفي ان تكون « صحف ١‏ اليهودية ١و‏ التصرانية مصلدز 
عقيدة .الخنفاء ».فيل : صحف القرآن »'هيّ العنية اذن في الالخبان-الواردة 
عن 'الحدفاء ؟ لكن 'زمن الحنفاء قبل زمن ظبور القرآن . واما « مجلة لقان » 
فليسن من. ضوء تارنخي نتعر"ف به:مضمون ما تحتوبه > لكي التعصرقا ازا 
جديدا في نسالة التحنغاءً .بل كل :ما لذينا عن ١‏ القمان ١‏ (4) “نفسته: وعسسل 
« مجلته » هذةاء لا يزند المنألة الا غموظا خديدا... هناك نقطة ضوءواحدة 
صغيزة نجدهاءتتجه عيداعن الحتفاء» ونخاول تنحدن انأثراها غير .بعينذة 





(1) الصدر السابق : ص 14.5 . 

(1) _سنورة البنية ٠‏ ع الابةة ‏ ۲ : ( رسول من الله بتلو صحفا مطهرة »0 , 

() سورة عبس ٠‏ الاية د ١ : ٠١١‏ .. في صحف مكرهة ٠ ٠‏ ما . 

()) محمد عبده : الاغمال الكاملة » ج ه » ص ۷6( تحفيق .هخمد عمارة ء المإسسسبة 
العربية للدراسات والنشر ب بیروت 1۹۷۲ ) . 

(ه) . المعبدر السابق : ص ۲۲۸ . 
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(۷) سورة البفرة : الابية ه؟!| ع وسسورة آل عمران : الآية لاا ب 58 . وقد ظهر نضن 
كل قن البثين سابقا ( ص ۲۲١‏ ) . 

(۸) زاجع عن لقمان + من المؤلفاب الحديثة » فجر الاسلام ( أحمد اهين ) ط ۸> ص ٦۲‏ س 
»© وتاربخ العرب قبل الاسلام ( جواد علي )جه٤‏ ص ۳٣۰‏ ٣ا٣۴‏ , 


۷ 


عنهم : بروون عن « سويد بن الصامت » انه « قدم مكة حاجا او معثمرا » وان 
النبي محمدا تصدى له ودعاه الى الاسلام . فقال سويد : لعل" الذي مك 
مثل الذي معي . فقال النبي : وما الذي معك ؟ . قال سويد : «مجلة لقمان » 
يعني حكمة لقمان » ٠‏ فقال : اعرضبا علي” . فعرضها عليه سويد ؛ فقال : ان 
هذا الكلام حسن »والذي معي اقضل منه : قرآن انزله الله على" ؛ وهو هدى 
ونور .. وتلا عليه القرآن ؛ودعاه الى الاسلام ٠‏ فلم دبعد . وقال :هالا 
حسن . ثم انصرف سويد .. الى آخر الرواية ٠ )١(‏ 


ان نقطة الضوء في هذه الرواية هي : اولا » ان « مجلة لقمان » تعنسي 
« حكمة لقمان  »‏ كما ينص ابن الاثير ‏ وان هذه « الحكمة » ليست 
بعيدة عما كان لدى صاحب الدعوة الاسلامية بعد ظهور امره علانية . وثانيا» 
أن « سويد بن الصامت » الذي لم يذكره اهل الاخبار في عداد الحنفاء هو 
ايضا خارج على وثنية الجاهلية فعلا كالحنفاء » والا فكيف صح لصاحب 
الدعوة الاسلامية ان يقول عن الكلام الذي عرضه عليه سويد من « حكمة 
لثمان » انه كلام حسن ؛ . واما ثالثا » ننسنتج من كل ذلك ان ما سميئاها 
« ظاهرة الحنفاء )» هي ؛ بجوهر دلالتها وابعادها التاريخية لا تقتصر على 
افراد معيئين معدودين كالذين عني اهل الاخبار يذكر أسمائهم » بل كان 
لها معنى الظاهرة سعة وشوولا بحيث وجدت الطريق لنفسها ان تظهر باسم 
«مجلة لقمان» او ” حكمة لقمان » كما باسم « الحنفاء » او ١‏ الاحناف »م 
اوريما باسماء اخرى لم تتكشف لنا بعد > وكما وجدت الاشكال المختلفة 
للتعبير عن دلالتها وابعادها : خطابة أو شعسرااو حكمة تسير مسرى 
الامثال . وفوق ذلك : وجدت في الاسلام نفسه تعبيرا عن دلالتها وابعادهما 
بالشكل الافضل كما جاء على لسان صاحب الدعوة الاسلامية في روابة 
ابن الائير . 


اذا كان امر هذه الظاهرة على هذا المستوى وبهذا القدر من السيرورة 
والاهمية 6 فكيف حصل ان خرجت من زمنها التاربخي ذاك وهي" غامضة 
ومطموسة » ؟ . ولاذا حصل ذلك ؟ . 


الجواب عسير 4 ولكن سيبقى مطلوبا للبحث بالحاح » كما بقي الجواب 
مطلوبا حتى الان عن السؤال حول ١‏ الحلقة المفقودة » في تاريخ تطور 
الانسان « البشري »4 ٠.‏ 





(1) الرواية ملخصة عن ابن الاثر ( اسد الغابة : ج ۲ »> ص ۲۷۸ . ورواها نيبن هشيام 
(السيرة : ج ١‏ » ص ۲٠١‏ هامش الروض الإانف ) ٠‏ 


- ۲۱۸ 


ه - الظايرات الدينية فو القرآن : 


بتبين مما تقدم ان الظاهرات الدينية لمجتمع الجاهلية العربية قتبيل 
الاسلام » هي بقدر ما تعكس الشكل التاريخي الخاص للعلاقة بين الواقع 
الاجتماعي الجاهلي والوعي الاجتماعي الجاهلي » تعكس كذلك ‏ في ظاهرة 
الحنفاء ‏ علامة تحو'ل تاريخي على صعيد الوعي الديني . وهذا التحول على 
صعيد الوعي الديني ؛ كان من حيث بنعده الواقعي ب تعبيرا يكاد يكون مباشرا 
عن مخاض النظام القبلي الجاهلي بتحؤولاث في أسسه المادية . اذ كان مذلا 
النظام قد بلغ مرحلة ولادة التناقض الاجتماعي في داخله بعد ان اخذت 
تنسع دائرة الفوارق الاجتماعية بين فئتي الاغنياء والفقزاء ؛ ضمن كل 
قبيلة بذاتها » وعلى مدى المجتمع الجاهلي كله .٠‏ 

بناء علئ هذه الرؤية نستطيع ان ندرك © جليا » ان الاسلام عند ظهوره 
في هذا المجتمع لم يكن ظهوره امرا مفاجئًا هبط عليه دون سابق علاقة بينه 
وين تلك الظروف التاريخينة الموضوعية المتحركة في هذا المجتمع . بل 
العكس هو الواقع . فان ظهور الدعوة الاسلامية في مجتمع هك بخص و صهاء 
حيث كانت التناقضات الاجتماعية اشد منها في اي مكان اخر مسن 
مناطق الجزيرة ؛ يكشف بصورة صجيحة عن كون الاسلام لم يقم على فراغ » 
وانما قام على اساس من ان تلك الظروف الموضوعية نفسها اقتضت أن 
يكون »اي ان حركة تطور الجتمع العربي الجاهلي » بابعادهما الاقتصادية 
والاجتماعية والفكرية اقتضت أن يجيء الاسلام بهذا الشكل الجديد عن 
ذلك الواقعالموضوعي . 

ان القرآن الكريم » بوصفه الظاهرة الكبرى للاسلام » يشهد على صحة 
هذا التحليل . فقد برزت في مختلف السور القرآنية ؛ لا سيما المكية منهاء 
صور ملموسة لجميع الظاهرات التي وصفناها في هذا الغضل + وان جاء 
بعض تلك الصور على نحو من الرمز. والايحاء » وبعضها على تنجو من 
التوجيه امركز حينا والمبسكط حينا آخر ؛ وبعضها على نحو من الوعيد 
بالعقاب الاخروي والوعد بالثواب الاخروي . ولنا ان نقول ان الظاهرات 
الديئية التي رايناها في عرضنا السابق 4 قد انمكست في القرآن الكريم على 
نحو ما العكست فيه سائر ظاهرات المجتمع العربي الجاهلي : وسنقرا 
الان نصوص بعض الآبات لنراها تعرض عرضا واقعيا مختلف الاديان والتزعات 
والعقائد التي كان لها حضور في عالم اهل الجاهلية هنا وهناك من 
ناطق الجزيرة » على النحو الاني : 


بح من الآيات التي نتحدث عن اليهود والنصارى والصائبة واللجوس من 


۳۹ 


جهة ؛ وعن المشركين الذين يشركون غير الله:في غبادتهم ؛ من جهة ثانية : 
7 ان الذين آمئوا والذين هادوا والصائبين والتصارى والجوس 3 
والذين اشركوا ‏ ان الله ب يفصل بينهم يوم القيامة )» 
١‏ سورة الحج : الآية ١۷‏ ) .. 
0 من الآبات التي تتحدث عن « الدهريين » اي الاين بلكرون قضية 
الخلق الآلبي للكون وقضية البعث بعدا الوت . 
٠.‏ وقالوا : أن هي الا حياتنا الدنيا » نموت ونحيا » وما يولكنا الا 
الدهر ء وما لهم بذلك من علم . ان هم الا يظنون » 
( سورة الجاثبة : الآية ۲٤‏ ) . 


0 من الآبات التي تتحدث عمن بيقر ون بخالق الكون وحدوث العالم + 
وينكرون مسالة البعث ورجعة الاجسام بعد الوت : 

ال ( ء٠‏ وضرب لنا مثلا » ونسي خلقه ٠‏ فل : من بحبي العظام وهصي 
رميم ؟ . قل : يحبيها الذي انشاها اول مرة » وهو بكل خلق عليم» 


سورة ياسين : ألآية 15 ).. 


رص من الآبات التي تتحدث عمن بقر"ون بالخلق الآلهي والبعث اورجمة 
الاجسام » لكن ينكرون النثبو”ات ويعبدون الاصنام بحجة انها شفيعة لهم 
عند الله . ومن هذا الفريق من كانوا. يحجئون الى الاصنام في الكعبة : 

١‏ الا الى الله الدين الخالص ٠‏ والذين انخذوا من دونه اولياء ٠‏ ما 
نعبدهم الا" ليقربونا الى الله زلفى ٠‏ أن الله يحكم فيما هم مختلفون » 


( سورة الزمر :10ية ؟) . 


بمثل هذا العرض القرآني يبرهن الاسلام نفسه على مدى ارتباطه الواقعي 
بذلكا المخاض التاربخي الذي تحدثنا عنه في هذا الفصل . اعني مخاضالجتمع 
العربي الجاهلي بتحولات في الاسس المادية لنظامه القبلي ؛ كان بين مظاهرها 
تحولات في مو قفه المعرفي من العالم . 


¥ ¥ ¥ 


۰ 


يقف بنا القصل الاول هنا معلئا انتهاءه : فهل لنا ان نعلن اننا استطعنا 
في هذا الغصل رسم ابرز الملامح الميزة احلقة من تاربخ تطور الفكر العربي )١١‏ 
نقم في مركز البداية مند'. نقول : « البداية » ولا اعنيها تاربخيا . فليست 

هي بالطبع ‏ الحلقة الاولى من حيث مكانها الحقيقي في تاربخ تعلور الفكر 
العربي ؛ وانما هي الحلقة الاولى من حيث انقطاعها عن حلقات سابقة غابت 
حتى الآن عن الشواهد المكتوبة او المحفورة والمنقوشة لتاريخ العرب » غيايا 
مطلقا لم تكتشف اسبابه بعد . 





(1) نقصد بتعبير « الفكر العربي ») كل الاشكال المعرفية التي انتجها ‏ وينتجها ‏ باللفة 
العربية ناس عرب اد مواطنون لهم في وطن مشترك . ويشمل هذا التعبير انواع الادب كلها 
والفلسفة والملوم الخاصة وسائر ما يندرج في التشكلاث الثقافية المكلوبة واللفوظة . 
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حصيلة لقصل 21 ول 


١‏ - التطور الاجتماعي 


يمكن ان نستخلص من هذا الفصل ؛ بثأن مستوى التطور الاجتماعي 
لمجتمع الجاهلية ؛ بعض الاستنتاجات الاساسية التي نجملها بما بأتي : 


اولا : راينا إن عرب شبه الجزيرة في الجاهلية لم يكونوا بعزلة عن العالم 
الخارجي . ققد كان لوقع موطنهم الجغرافي وسط العالم المتحضر + فلي 
العصور القديمة والوسطى 4 فضل في ابعاد هذه العزلة عنهم . اذ جعل من 
شبه الجزيرة جسرا عالميا للتجارة وتبادل شعوب الغرب والشرق وشعوب 
اسية وافريقية مختلف المنتجات الطبيعية والصناعية ونيادل التأثير والتأثر 
اجتماعيا وسياسيا وثقافيا. 


أثانيا : بفضل الطرق التجارية الكبرى التي كانت تختر ترق شبه الجريرة 
من طرفها الجنوبي الى الشمالي وبالعكس» تهيات اسباب الاتصال المادىي 
والمعنوي بين العرب وغيرهم من الاقوام والشعوب والدول خارج بلادهم .وقد 
فتح هذا الاتصال مجلا لنشأة ظروف موضوعية ادت ؛ في نهايات القسرن 
السادس الميلادي » الى تفكك النظام القبلي البدائي بخصائصه المتميزة في بلاد 
العرب ايام الجاهلية » والى ظهور طلائع متنوعة الاشكال لحلول تركيب اجتماعي 
جديد متطور بالقياس الى التر كيب القبلي البدوي الذي اخذ يهتر ويتضعضع 
بتائير ما كان يبرز في مناطق الباذية » كما في المناطق الزراعية الستقرة 
وشبه المستقرة > وفي المدن بالاخص ؛ من التمايز والتفاوت المادي والاجتماعي 


٢۳ ب‎ 


اذ كان يبدو انظاهرات هذا التمايروالتفاوت قد ميندت لتشاة القسام اجتماعي 
على اساس جديد » سيتطور الى انقسام طبقي : بين اغنياء القبيلة وفقرائهاء 
ثم بين مالكي وسالل الانتاج وغير المالكين . 


ثالثا : لم يلغ هذا الشكل من التطور الاجتماعي مبلغ النضج الذي 
بسمح بنشوء الدولة في مجتمع عرب الجاهلية . غير انه اوجد البذرة الاولى 
الدولة ني مجتمع مكة الذي كان آنذاك اعلى تطورا من المجتمعات العربية في 
سائر مناطق الجزيرة ؛ بفضل تمركز التجارة والاموال التجارية في مكة > 
ووضوح ملامح اللكيدة-إلخاصة هناك : وبفضل ما ادى اليه ذلك من تجمع 
زعامة قريثى الغنية للحفاظ على مصالحها ولتنظيم علاقاتها المادية مع الغئات 
الاخرى من سكان مكة ؛وسكان الجزيرة بعامة .من هنانشأ التنظيم 
السياسي الاول ؛ الذي ظير في الشكل المعروف ناريخيا باسم (دار الندوة » 
التي شبهها الؤرخون الغربيون بمجلس شيوخ اثينا ١‏ الذين كانوا بجتمصسون 
في المجلس » Ekklesia‏ « للنظر في الامور » )١١‏ . 


١‏ - الفطور الفكرو 


ذلك التطور الاجتماعي ؛ كان يتعكس يوضوح في مختلف الظاهمبرات 
الثقافية الثي_-كان ممكنا أن بتمتع بها مجتمع يعيش في مث سل يلك الفلسر وف 
التاريخية . لكن هذه الظاهرات كانت متفاوتة في مدى تطورها ومدى 
انعكاس الواقع الاجتماعي فيها . ويقدتم لنا الفصل الاول 6 في هذا المجال» 
الخطوط العريضة التالية : 


اولا : كان الشعر واللفة اكثر تنطورا من سائر الظاهرات الثقافية قفي 
الجاهلية . وهذا ما اناح لنا استنتاج كون الشعر واللفة اعمق ارتباطا 
بتاريخ. الجزيرة القديم الذي كان بتمثع بمستوئ عال من التطوزر النسبي ؛ 
بدليل ما كان في جنوب الجزيرة بالاخص 4لا سيما اليمن'؛ مسن دول 
معروفة.تاريخيا بتطورها. الحضاري:( سبا ؛ معين : حمير ) 4 ويرقى تاريخها 
الى ما قبل الميلاد . وقد حدثانقطاع تاريخي بين ذلك اللاضي القديم وبين 
جاهلية القرن السادس للميلاد » لاسباب لم يكشف عنها ؛ بعد : علم التاريخ 
كشفا نر كن اليه الباحثون . لقد القى هذا الانقطاع التاريخي ظلاله اللمعتمة على 
الاوضاع الاقتصادية والاجتماغية التي ظهرث في القرن السمادسن باشكالها 
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التأخرة . غير ان الشعر واللفة لا برى الباحث فييما صورة مطابقة 
لا كانت عليه تلك الاوضاع من مستوى متاخر . ذلك لان هذين الظلهرين 
للثقافة الجاهلية كانا اعلى تطورا من سائر ما عداهما من مظاهر الحياة 
الجاهلية باطلاق ٠‏ 

ثانيا ؛ ننحصر المعارف الجاهلية بحصيلة متفرقة غير منتظظمة منالتجارب 
الحسية المباشرة والمحاكمات الفكرية البسيطة » خلال التعامل اليومي 
الحي مع اشياء الطبيعة والظاهرات الكونية المكشوفة لديهم وامؤثرة قلي 
حياتهم اللبومية : وخلال مجرى العلاقات الاجتماعية المعينة وما تخلقه هذه 
العلاقات من نوعية محددة للعادات والتقاليد والاشكال الحقوقية العفوية 
التي كانت تقوم عندهم مقام القوانين في المجتمعات الحضارية . 

ثالثا : كانت الظاهرات الدينية اشد ظاهرات الوعي: ني الجاهلية ؛ تأقرا 
بمملية النشاط البشري المادي . فحين كان النظام القبلي البدائي لا يزال 
سائدا حياة الجاهليين ؛ ولا بزال بقسم مجتبعاتهم القبلية على اساس منرابطة 
الدم والنسب بأضيق حدودها ؛ كانت الوثنية وحدها هي ديانتهمالسائدة. 
ذلك لانما تمثل في وعيهم صورة عالهم القبلي نفه : فهو عالم العلاقات 
البشرية بأبسط كوناتها التاريخية واكثرها تجزرًا وتعددا . وهي ااي 
الوئنية ‏ على مثاله “من حيث كوتها اولا تبسيطا ساذجا لملاقة الاتسان 
باشياء الطبيعة وظاهراتها ذات التاثير المباشر في حيانه اليومية . فأن 
الوئنية نتور هذه العلاقة كملاقة سيطرة مطاقة قدرية ئابنة ولهائلية على 
اجان 

وثانيا ؛ من حيث كونها ‏ اي الوثنية ‏ قالمة على تعدد الآاهة تبعا 
لتعددبة الجماعة القبلية ذاتيا . ٠‏ 


لكن ؛ دين بدأ مجتمع الجاهلية بتمخض ٠‏ قبيل الاسلام ؛ بتحولات تؤدي 
الى تغيير في تركيبه الاجتماعي وفي اتجاه علاقاته الاجتماعية نحو الانقسام 
على اساس جديد بميد للاساس الطبقي ؛ اخذت الظاهرات الدبنية تتأثسر 
بهللا التمخض الاجتماغي : فراينا الوجية التوحيدية تبرز في هذه 
الظاهرات : برزت اولا في التو<يد اليهودي حيث وجدت 4في بعضي المناطق»؛ 
قاعدة للديانة اليهودية ؛وثانيا في التوحيد بمقهومه السيحي حيث وجدت» 
في مناطق اخرى ؛ قاعدة للديانة المسيحية .. ثم ظهر في نهاباث عهد الجاهلية 
شكل دبني جديد لا باخذ بمفهوم التو حيد اليهودي ولا السيحي + بل با مهوم 
الذي سيصبح منهوم التوحيد الاسلامي . وهذا هو دين الحنفاء . هذا الذي 
كان التعبير الناضج على صعيد الوعي الديني »؛ عن اتجاه المجتمع العربي 
الجاهلي نحو الصراع مع نظامه القبلي البدائي التمددي .. 


ت ۴۲۵ ب 
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عهد ظهور الاسام 
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١‏ - محمد وقريش 


محمد بن عبد الله نشأ يتيما فقيرا رغم انتمائله لقريش . انه بنتمي الى 
فرع من هاشم في قريش ؛ هو فرع بني عبد المطلب جله لابيه . وينو عبد 
المطلب هم اقل الفروع القرشية الهاشمية ثراء » لا سيما بيت ابي طالب عمه 
الذي احتضن منوات صباه بعد ممأة جده . بدأ محمد حياته العملية باكرا 
« يرعى غلم اهله ويرعى غنم اهل مكة » |1) . وفي ما بعد كان يقول : ١‏ بلعث 
موسى وهو راعي غنم ٤‏ وا'ببث داود وهو راعي غلم » وبعثت' وانا راعي غنم 
اهلي بأجياد » (؟) . ثم اشتفل لخديجة بنت خويلد ؛ التي اأصبحت زوجه 
الاولى » في قافلة تجارية لها سير بين مكة والشام . وبدو ان حكابة اتصاله 
بالحنفاء حقيقية واقمة ؛ بل ربما كان واحدا منهم . فرغم السؤال الكبير الذي 
بلاحقنا بحثا عن الوضوح التاريخي يشأن جماعة الحنفاء ؛ نجد بعض الوضوح 
في اشارات الؤرخين الى الصلة العضوبة بين صاحب الدعوة الاسلامية وهذه 
الجماعة ١(؟!)‏ : اضافة الى الآبات القرآنية التي تؤكد هذه الصلة وهي 








0( كتب السيرة .. راجع محمد حسين هيكل : (١‏ حياة محمد ١‏ » ط ه »© الفاهرة ٠۹١۲‏ 
ص ١١8‏ راجع محمد جميل بيهم : ١‏ فاسفة تاربخ محمد » » بيروث 1153 ؛ ص .,! . 

(؟) الطبقات الكبرى لابن سعد : دار صادر دار بيروت اما » ج ١‏ )؛ ص 155 . 

(9؟) راجع اسعد طلس : تاريخ الامة العربية ‏ عصر الانبثاق (مكتبة الاندلس» بيروث »)1۹٥۷‏ 
ص ١١‏ . وفي ((اسد القابة ) لابن الاثير ( ج 6 2 ص ۲۲١‏ ) ان النبسي سلل عن زيد بن 
غمردو بن نفل » وهو من أبرز ااحنفاء » فقال النبي : يبعث امة وحده © وكان يتعبد في الجاهلية 
وبطلب دين ابراهيم الخليل وبوحد الله ويقول : آلهي آله ابراهيم وديثي دين ابراهيم غ الى 
آخر الحديث .. وهذا مؤشر اخر لتلك الصلة بين محمد وجماعة الحنفاء . 


اللا 


توضح ان الحنيفية دين ابراهيم ؛ وانها الدين الحق ١‏ » قل انني هداني ربي الى 
صراط مستقيم ؛ ديئا قيما ملة ابراهيم حنيفا ؛ وما كان من المشركيلن )1١١«‏ »6 
« ومن احسن دبئا ممن اسلم وجهه لله وهو محسن ؛ واتبع ملة ابراعيم 
حنيفا » (؟) . ذلك يؤكد الارتباط الواقعي بين الاسلام والحديفية بوصف كولها 
ارا دبنيا_ فكريا ظهر في منطقة زراعية ١اليمامة‏ | وصار له مبشرون في 
المناطق المستقرة من الجزيرة » وفي مكة ذاتها بالاخص ؛ وكان المبشرون به. 
اشخاصا ذوي شان مرموق في اهل الجاهلية ؛ وكان ظهوره ‏ وفقا لتحليلنا 
السايق ‏ شكلا من التعبير عن التغفيرات المستجدة في اسس العلاقات 
الاجتماعية لجتمع الجاهلية . بمعنى أن تيار الحنغاء هو ذآته كان بسكل كار ة 
من مجموعة الظاهرات المتشابكة التاشئة عن ذلك الاتجاه العام لحركة المجتمع 
الجاهلي نحو تفير لا بقتصر على اسه المادية » بل من الحتم ان بتناول ايضسا 
حتل الوعي الاجتماعي بشكله التاريخي حينذاك ؛ وهو الشكل اللايني . 


ان هذه النظرة الى العلاقة بين ظهور الاسلام وظروف تلك اأرحلة من 
تاريخ العرب ؛ بل تاريخ المجتمعات الاخرى القريبة من جزيرة العرب؛ لهي نظرة 
تكشف عن الجذور الاجتماعية والمعر فية للمهمات الكبرى التي كان على الاسلام 
ان ينهض بدوره التقدمي في تحقيقها.لتغيير خارطة الواقع الاجتماعي والواقع 
المعر في لاكثر من مجتمع واحد في اكثر من قارة واحدة خسلال القسرون 
الوسطى كلها . 


لقد وضح ؛ مند بدء الدعوة الاسلامية ؛ ان صاحب هذه الدعوة يقفا في 
المدى الزمني القريب ؛ على صعيد اخر قير الصعيد الذي تقف عليه زعامسة 
قريش بسيطرتها الادية » وهي الزعامة المتمثلة يكبار التجار والرايين من 
أصحاب « الملا المكي » واركان « دار التدوة » .. ووضح من ذلك ان موقع 
الاسلام في حركة التغيير سيكون الموقع امؤثر في دفع هذه الحركة لصالح 
التقدم ؛ اي لصالح العملية التاربخية التي كانت تقتضي انتقال العلاقسات 
الاجتماعية من شكلها البدائي الى شكل اعلى منه وارقى في طريق التطور : 
وفقالمنطق القوانين العامة الموضوعية للتطور . 


من هنا کان ١‏ رد القفعل » سريعا بوجه محمد . وهو ١‏ رد فعل ٩‏ لا يمكن 
ان لا نرى الواقع ١‏ الطبقي » في اساسه ٠‏ وان كان صحيحا القول بان الانقسا 
الطبقي لم تكن قد نضجت ظروفه بعد . لكن معالم كينونته الاولى كانت نتنامى 
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ا 


بو ضوح في المجتمع المكي خصوصا . ان « رد الفعل ١‏ تجاه اعلان الدعوة 
الاسلامية/ كان واحدا من هذه المعالم الاكثر وضوحا والاعمق دلالة . ققد 
انقسم الناس في مكة ؛ لدىاعلان الدعوة » فريقين : فريق الاغنياء لي كيار 
اصحاب الاموال التجارية والمرابين ومالكي الارض في الطائف وذو يالامتيازات 
المتعلقة بالسيطرة على شؤون الحج والاسواق الوسمية .. وفريق الفقراء “اي 
المعدمين منهم والمستخدمين في الاعمال والرحلات التجارية والعبيد والموالي 
الضطيدين ذوي الاصول غير العربية .. الفريق الاول : بادر الى رفض الدعوة 
بنيظ واستعلاء تزافقهما محاولة الاغراء والرشوة اول الامر » قلما اخفقت 
المحاولة اعقبها الانطباد بأقى أشكاله . والفريق الثاني : وجد في الدعوة 
تعبيرا عن وعيه الكبوث » اي عن شهوره الغامض بالاذى الذي يتاله جراء 
التفاوت المادي الاجتماعي ؛ وقساوة الاستخدام والاستثمار ؛ لا سيماما 
يغانيه هذا الفرزيق من فداحة شروط الرابين والمحتكرين . لذا نجد ناسا مسن 
هذا الفريق سارعوا للانضمام الى الدعوة متحملين اشد الاذى “ في حين خشي 
منهم ناس آخرون عواقب الانضمام اليها علانية ؛ فقعدوا متربصين نتيجة 
الصراع ٠.‏ 

لقد نادى محمد ؛ منذ بدء الدعوة » بنسفيه من يكدسون الاموال وياكلون 
اموال اليتامى والمساكين وبمارسون الربا وبحتكرون مواد المعيشة © ثم قسفيه 
عبادة الاصتام وتعددية الآلهة . فوجدت زعامة قرنثى 4 في مضامين هذه 
الدعوة > شبح انتفاضة اجتماعية وفكربة اذا هي التصرت ستقضي » اولا ؛على 
المكانة الدينية الونثية للكعبة من حيث هي جاذب استقطاب تجارى » اساسا » 
في داخل الجزيرة وخارجها . فان الصفة الدينية للكعبة مرتبطة عضويا 
بصفتها التجارية . وستقضي » ثانيا » على امتيازات الزعامة القرشية بما هي 
امتيازات اقتصادئة وسياسية جوهريا . 





۲ التوحيد والقيامة 


اذ كانت الابات القرآنية هي اللسان الناطق باسم الدعوة » واذ كانت 
ببيانها الفني بالفة ذروة المستويات البيانية التي كان القوم يتذوقونها يومثئذ 
بنوع من الحس الجمالي الادبي المنظور تطورا عاليا بالنسبة لتلنك المرحلة» 
كان طبيعيا لذلك ان بتجتذب هذا البيان الارقع احاسيسهم الجمالية 
بروغة اسلوبه وخلاوة نسيجه الفني ودقة اشاراته الى قصص الاقدمين 
وشرائعهم ؛ والى تقاليد الجاهلية وعاداتها ونظم حياتها . فقالوا حينما 
بانه شاعر ؛ وحينا باه ساحر » وبالغ بعضهم في تشويه امره » نقالوا : 


مجنهعون !. 


۳٢ = 


والقرآن » في آياته وسوره الكية ؛ دعاالى محورين مركزبين : 
التوحب4 » والقيامة : 


0 اما التوحيد » فان الذي بعنينا من شأنه ؛ في هذا البحث ؛ لا مضيون»ه 
الابماني الديني . فهذا موضوع له مجاله الخاص . وانما بعنيتا هنا ما يكمسن 
في عمق هذا الضدون ( تقصد البعد الاجتمام لعنى التوحيد) واذا كان 
الحنفاء قد عبئروا عن هذا البعد الاجتماعي بطريقة عامة لم تستطع الكثشيف 
عن خصوصيته بجلاء » فذلك لان نيار الحنفاء برز الى السطح في وقت كانت 
فيه عوامل تفكك النظام القبلى لا نزال في درجة المخاض . وما جاء الاسلام الا 
وقد اصبح ا ا ا ر 
الحاجة تلك اكثر مر من كونها حاجة الى التفكك بذاتهكفمل نغي وهدم نقط 
اذ کان الامر قد تجاوز ذلك“ ونضجت العوامل : الاقتصادية والاجتمامية 
والسياسية والفكرية » لوضع مسالة انهيار النظام القبلي ومسالة قيام النظام 
البديل له في مستوى واحد على جدول المهمات المر حلية لعملية تطور مجتمع 
الجاعلية العربية التاريخي . نعني بالنظام الديل ذلك الذي ينبغي له ان 

بقيم الابنية والاطر الفوقية القادرة ان تمشل » على مستوى الفيادة 
والمشريع والفكر » ما كان يحبث من ) تفيرات في مستوى القاعدة المادية 
والعلاقات الاحتماعية . وقد كان محور هذه التفيرات 6 هو التفير في مجال 
تقسيم العمل ٠.‏ فهذا يقتضي ‏ بدوره تفيرا في انقسام المجتمع الجاهلي لا 
على اساس الانتماء القبلي بحد ذاته مستقلا عن انتماءآت المواقع في عملية 
انتاج الحاجات المادية للمجتمع . فقد اصبح انقسام اهل الجزيرة العربية الى 
وحدات قبلية منفصلة » مستقلة بعضها عن بعض ؛ عائقا فعليا دون تحقيق 
مهمات العملية التطورية المرحلية . . كان لا بد اذن من اختراق هذا 
العائق + أي كان لا بد اذن من ( حضور 1١‏ الاطار التوحيدني القتادر ان يكون 
اطارا وأحدا للتنافضات ذات النوعية الاجتماعية الحديّدة .. كان لا بدهمن 
( حضوره » حضورا فعليا بوصف كونه قوة مادية موحدة اولا » وبوصفكونه 
فكرة مبدئية تو بحيدية على مستوى الوعي ثانيا ... وقد جاء الاسلام ليكون هر 
مانا 0 العدى » الفط “اليئ المسونمن كليهمنا : :متوى القفوة 
المادبة ١‏ كمؤسسة » ع ومستوى الوعي كفكرة او مبدا او عقيدة . وهذاما 
كانه معنى التوخيد : من حيث البعد الاجتماعي الكامن في مضمونه الديشي 
المباشر ؛ اي مضمونه الايماني الاسلامي الخاص وهذا نا كان يشتير اليه 
التوجيه الغرآني ذ في الكثير من آياته : 





ب ١‏ شرع لكم من. الدين ما وصى به نوحا والذي أوحينا به آليك » وما 


ت 79س 


كو و ى وعيسى ان : اقيموا الدين » ولا تفرقوا قيه )) ( سورة 


( واطيعوا الله ورسوله » ولا تنازعوا فننفشلوا وتسذهب ريحكم 3 
واصبروا آن الله مع الصابرين ١)‏ سورة الانفال : الآإبة 1) ). 


س ( ولا تكونوا كالذين تفرقوا واختلفوا من بعد ما جاءهم البينات ..» 
| سورة آل عمران الآية ٠١١‏ ) . 


ب 7 واعتصووا بحبل الله جميعا ولا تفرقوا » واذكروا نعمة الله عليكم 
اذ كنئم اعداء فالتف بيسن قلوبكم فاصبحتم بثهمته اخوانا .. » 
أ سورة آل عمران : الآإبة ۴ء١).‏ 


ان هذا البعد الاجتماعي لمعنى التوحيد ؛ قد اظهره محمد نصا صريحا في 
أول وثيقة سياسية وضهها » اثر المجرة الى المدينة + ؛ معلنا البادىء الاولى 
لخطة العمل التحالفي بين مختلف الغر قاء الذزين صار المسلمون فريقا منهم 

في دار المجرة هذه . جاءت هده الوثيقدة نصورة كناب + أذ « كنب محمد 
المهاجرين والانصار كتابا واعد فيه اليهمود وعاهدهم واقر”هم على ديئهم 
وأموالهم ؛ واشترط عليهم واث شترط لهم 4 )١(‏ . تبلا الوثيقة ‏ الكتاب هكذا: 


١‏ .. هذا كتاب من محمد النبي بين المؤمنين والمسلمين من قريشويثرب 
رجن تمه و جامد متم : أنهم أمة واحدة من دون الناس .٠١‏ »4 (2) . فوذا 
اول مبادىء الوثيقة . وهو المبدا الذي برسم الاشارة الى وجهة المسيرة 
التارنخية » 1 

مسیر لعبور من علاقات ١‏ التجمع » القبلي الكمي الى علاقات 
المجتمع الحضري الكيفي . 

1 اما عقيدة القيامة التي كانت المحور الاساسي الثاني للدعوة الاسلامية ؛ 
فان الكشف عن الدلالة القرآنية الظاهرية للكلمة العيرة عنها ( كلمة 
« الم 3 ؛ مسيغفيدنا ف شب عن الث . 

لغيامة ١‏ ] ؛ سيفيدنا في الكشف عن ١‏ ن الاجتماعى الكامن ف 
هذه الدلالة . N E‏ 


لقد قر القرآن الكريم نفسه عبارة ١‏ يوم القيامة » الواردة فيه تكرارا 





(۱) محمد حسین هیكل : حياة محمد » ص ۲۲۵ . 
0) المرجع السابق . 


ه55 - 


بانها تمني ١‏ يوم الدين » . فاذا رجعنا الى الدلالة اللفوية لكلمة « الدين » 
في الجاهلية عند صدور القرآن »> وجدناها تعلي « الحساب ١‏ اواالمحاكمة١؛‏ 
ار « الجزاء » (1) 4 في جملة ما تعنيه . فيوم القيامة اذن + فضي دلا 
القرآنية » هو يوم محاسية الئاس او محاكمتهم في العالم الاخروي عن كل ما 
فعلوه في عالم الحياة الدنيا » عالم الارض والبشر .. ومؤدى ذلك ان وراء 
العتى الميتافيزيقي لعقيدة القيامة مضمونا اجتماعيا برتيط 6 اساسا 
ومنطلقا : بحياة الناس كبشر 6 وبعلاقاتهم الواقعية على صعيد الواقع البشري 
الادى . غير ان هذا اللضمون الاجتماعي كان في بدء الدعوة الاسلامية 
بمكة » قبل الهجرة > قف ضمن حدود وعد ا)ؤمنين بالدعوة ان ينالوا 
الجزاء الحسن في الآخرة ء والوعيد لرافضي الدعوة ومناهضيها ان يلقوأ ضديد 
المقاب ١‏ يوم القيامة ]) . أي أن الدعوة > في تلك المرحلة لم نتجاوز 
النطاق الاخلا قي والنطاق الغيبي مجردين اولا ‏ من الجاذب المادي للضعفاء 
والمضطهدين والمستثمرين في حياتهم البشرية المباشرة » ومجردين ‏ ثانيا - من 
الرادع المادي للذين بيمارسون عملا قعل الاضطهاد والاستئمار مع الغنات 
الاخرى الستضعفة . نأن مواقف الوعد والوعيد لم تقترن حينذاكبالتشر يعات 
“التنظيمية والعملية التي بدات تظهر عقب الهجرة الى المدينة وخلال الانتصارات 
المتلاحقة.؛ من بعد ؛ على خصوم الاسلام ني مكة »© ثم فني سائر مناطق 
الجزيرة. 


٣‏ في مكة ؛ قبل الهجرة 


ماذا ظلت الدعوة نحو ثلاث عشرة سلة في مكة ؛ تواجه ارستقراطية 
قريشى بالثبات المرهق في مو قفها » وتواجهها اريستقراطية قريش بالاصرار 
الشرس على مناهضتها واضطهادها » حتى كاد ميزان القوى ؛ تحت وطأة 
الشراسة القرشية ؛ يميل لغير صالح الدعوة » لولا ان تهيات ظروف الهجرة 
الى شرب ؟. 
— 

)١(‏ راجع قاموس الفيروزابادي » هادة « دين ٠١‏ ء 

(۲) من اروع صور الوعد والوعيد القرانية بيوم القيامة :07 .. 
خافية . فاما من اوتي كتابه بيمينه فيقول : هاؤم اقراوا كتابيه . 
فهو في عيشة راضية » في جنة عالية » قطوفها دانية . كلوا واشربوا هنيا بما اسلفتم في الايام 
الخالية , واما من اوني كتابه بشماله فيفول : يا لينني لم اوت كتابيه » ولم ادر ما حسابييهء 
يا ليتها كانث الفاضية؛ما اغنى عني ماليه » هلك عني سلطانيه . خذوه ففلوه » ثم الجحيسم 
صلوه ؛ ثم في سلسلة ذرعها سبعون ذراعا فاسلكوه ... ) ( سورة الحاقة : الآيات 18 - 255 ٠‏ 


يومئذ تعرضون لا تخفى منكم 
اني ظننتث أني, ملاق حسابية» 


۳ 


يمكن تفسسير ذلك بما تلا ء ني الفقرة السابقة + من غياب الجاذب 
المادي » حينداك + للضعفاء واأضطهدين والمستثمرين من سكان مكة ؛ فوقفوا 
د للك من الددرة وفاحيا وانصارها القلة موقفا هو اشبه ان بكون 
غير مبال بأن تنخذل او تنتشر .. ذلك بالرغم من اعلان الدعوة الاسلامية مبدا 
مكافحة التعامل الربوي والاحتكار وكنز الذهب والفضة بتحريمها جميعا . 
وين يعني التصدي لاهم الاسس التي تفوم عليها السيطرة الاريستقراطية 
ا في الجدمع المكي . ان التفسير الواقعي لهذه الظاهرة يدعو الى القول 
3 لعامل الاؤثر في تقفاعس مستضعفي مكة: ؛ كفئاتث لا كافراد » من صرة 
(سلام في مرحلة ما قبل الهجرة الى يثرب 2 هو فهمهم آبات الشواب 
واا على انما انصراف عن المستازمات المادية الدنيوية لمبدا الشواب 
والعقاب وانها مقتصرة على الفهوم الاخلاقي والغيبي للثواب والعقاب . انهذا 
5 يستبعد اذن تفسير مؤرخي اللسسيرة )١(‏ القائل بأن اضطهاد الزعامة 
اقرف محمدا وانصاره قد اخاف تلك الفئاث المستضعفة من أن تنذ 
لی دعوته وان تقوم بالدور الذي كان مغتر ضا ان تقوم به لانتصار الدعوة اي 
اماد المبدا القارب لمصلحتها » كفئات اجتماعية عريضة . نعني مبدا مكافحة 
لتعامل الربوي والاحتكار وكثز الذعب والفضة .. فالواقع ان هذه الفلات 
اا م رن اناميا بن سم في الدعوة حينذاك مكسبا لها 
يعدن من الشقاء المادي في حياتها الراهنة ؛ ولا ان تجد في آبات الشواب 
والعقاب غير اللكسب الموعودة به في اجل مؤجل الى « يوم القيامة » . فهل 
ارقي كانت نتقاعس عن نصرة الدعوة لو انها وجدت فيها ء انناء المرحلة 
المكية » وسيلة الاثقاذ العاجلة من شقائها المادي الراهن ؛ ام كانت تندفع الى 
نصرتهسا بحماسة لا يردها خوف الاضطهاد القرشي مهما نعاظمت شدته 
وقوته ! وليكن السؤال بشكل آخر : 
9 ب هل كان لمعادلة الثواب والفقاب الاخروبين اللمؤجلين ؛ ان تشكل بداتها 
في لعهد الاول المكي + عامل أغراء لدى تلك الفثات المحرومة ؛ وغامل ردع 
لدى ازيسنتقرزاطية قريشي المسيطرة ؟ . 


هذا السؤال يتوجه الآن على مستوى الوعي بالدرجة الاواى . بمعنى انه: 





)١(‏ «جد هذا التفسير صداه لدى المستشرق الفرنسي الفثان المسلم « الفوئس الييه دينيه» 
في كتابه ١١‏ محمد رسول الله )) , يقول دينيه : ١‏ ,. واخذت الجمهرة العظمى مناهل مكة خائفة 
من هؤلاء المتعصبين الطفاة او متحمسة بهم يصدون عن رسول الله أو يقرون منه ... ) (ترجمة 
محمد عيد الحليم محمود ب تسيخ الازهر الان ب وعبد الحليم محمد » دار المعارف بمفصر 54و 
ص 1١١5‏ ), 


(=P) ۷ 


هل كان لدى طر في التناقض الاجتماعي هذين استعداد معر في الفا 
الثواب والعقاب الاخروبين كعاملي : اغراء من جهة ؛ وردع من جهة اخرى ه 
ندع احد كتاب السيرة العاصرين بيجيب عن هذا السؤال بطريقته ١‏ 


هذا الكاتب 4 اذ هو يتحدث عن واحد من الاسباب التي منعت قريشا 
من الاستجابة للدعوة المحمدية » يرى ان هذا السبب هو(: « فزعهم من البعث 
ومن عذاب جهنم يوم الحساب » . « وهذا هو محمد يعلن اليهم » في آيات 
وعبة تشخلع من هولها القلوب وتضطرب الافئدة ؛ أن ربهم لهم بالرصاد رانیم 
0 في اليوم الاخر خلقا جديدا وان اعمالهم هي وحدها الشغيع 
لهم » )١(‏ . لكن الكاتب ؛ بعد ان يسرد نصوص هذه الآيات المرعبة ؛ 
يستدرك فيقول : « .. فهم لم يكونوا يعرفون البعث ؛ ولم يكونوا يعترفون بما 
بسمعون عنه ١‏ لم يكن احدهم ليتوهم انه مجزي عن عمل هذه الحياة بعد 
مفارقته الحياة . انما كان خوفهم من المستقبل في هذه الحياة . كان خو فهم 
من اللرض ومن الاصابة في الاموال والبنين وفي المكانة والجاه( ...)اما 
الجزاء بعد اموت ء اما البعث والنشور بوم بنفخ في الصور ؛ اما الجنة التي 
اعدث للمتقين وجهنم التي اعدت للظالمين ‏ أما ذلك كله فلم يكن بدور 
بخواطر هم ANNA“‏ 


بالرغم مما يقع فيه الدكتور هيكل من تناقض ؛ هنا 4 بين قوله 
ب « فزعهم من البعث ومن عذاب. جهنم يوم الحساب » وبين قوله بانهم.« لم 
.كونوا بعرفون البعث الخ  »..‏ بالرغم من ذلك نرى ان هذا الكلام يتلمس 
واقع المسألة حيين يضع اليد على النقطة التي كانت تستثير مخاوف 
الزعامة القرشية من الدعوة الاسلامية . هذه النقطة هي حيث يقول حقا : 
« انما كان خوفهم من الستقيل في هذه الحياة . وكان خوفهم من المرض 
ومن الاصابة في الاموال والبنين وفي المكانة والجاه » » اى كان خو فوم تعلق 
بمصالحهم المادية ؛ اي بامتيازاتهم المكنسية في تاربخ من السيطرة على مقاليد 
بكة » تجاربا وسياسيا ودينيا . تلك هي المسألة .. وفي الوجه المقابل » 
كان للفئات المحرومة من اهل مكة مخاوفها كذلك : كان خوفها ان يكون 
تاحيل الثواب والعقاب الى يوم الحاب ؛ تأجيلا لحل قضيتها » قضية 
شقّائها الادي في قرف السيطرة المطلقة للتعامل الربوي والاحتكاري . اي 
إن خوف هذه الفئات ؛ في الوجه الاخر ؛ انما هو خوفها ١‏ من المستقبل في 

ذه الحياة » . تلك هى المسألة هنا ايضا . - 

١‏ ا تا پرا ن ات اقول فان اعد 





. ۱۷۹ محمد حسين هيكل : ( حياة محمد » 4 ص ۱۷۷ د‎ (t41) 
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و قف كل من طر في التناتض الاجنماعي الرليس في المجتمع الكي بومئذ › 
لم يكن هو ان يعرف البعث أو لا يعرف .. ان وضع المسالة على مستوى 
الوعي ؛ صحيح هنا . لكن ؛ اي معنى من الوعي ؟. 


ان « ردود الفعل » السلبية التي ظلت تحكم موقف اريستقراطية قريشى 
التجارية من دعوة الاسلام طوال ثلاث عشرة سنة قبل الهجرة الكبرى الى 
المدينة ؛ كانت ت ظهرا أوليا ساذجا من مظاهمهر الوعي الطبقى د 

« ردود الفمل » الانعكاسية العضوية . لقد كان هذا اللوقف اتعكاسا عفويا من 
آثتر صدمة المفاحأة التي احدثتما ئداءات الاسلام الاولى بالدعوة الى نة 
الاصنام نبذا مطلقا وحصر الايمان الديني كليا في الايمان بالله الواحد 
الاحد » مع السخر والهزوء بكل الاصنام التي يعبدونوتسفيه عبادتهم اياها دوان 
هوادة . فقد استثارت هذه النداءات. شعور كبار تجار قريش بالخطر بهدد 
مصالحيم المادية المباشرة ؛ اذ عبادة الاصنام ؛ وهي مجتمعة في الكعبة بمكة » 
كانت من اهم مصادر الربح المادي لهذه الغلة » اذ جل ذلك مكة مقصدا 
لختلف قبائل الشمال الغربي والشسمال الشرقي من الجزيرة بالاقل ؛ واذ جمل 
ذلك ايضا مواسم الحج الى الكعبة؛مجتمع الاصنام ؛ استْقطابا لاعظم النشاط 
التجاري والتعامل الربوي ربحا واكثر دعما لزعامة اركان « دار الندوة » 
المكية » اي لذلك الشكل الجديد من السلطة «السياسية» لسيطرتهم التجارية 
والمالية. 








ذلك وجه من الخطر الذي استشعرته زعامة قريش . وهناك الوجه الاخر 
لهذا الخطر . وهو الذي ياني من كون النداءآت الأسلامية الارلى هذه » 
اقترنت بنوع من التعاليم العامة ذات المنزع الاخلاقي والانساني ؛ كما في 
الدعوة الى تخفيف الششقاء اللادي عن الغئات الاجتماعية الدنيا والى انصاف 
الفقراء والضعفاء والمساكين والى مساواة الناس في النزلة عند الله دون 
تفريق بينهم على اساس من الجنس أو اللون.او"الدم والنسب» وكما قفي 
الآيات القرآنية الاخرى التي شجبت التعامل الربوي واحتكار المواد المميشية 
وكندز الذهب والغضة » وماالى ذلك . ان هذا النوع من التعاليم المكية _ 
ومعظمها بحمل الطابع الاخلاقي قبل التشريعي ‏ قد خلق لدى زعماء ١‏ دار 
الندوة » انطياعا او ابحاء بأن الاسلام جاءهم. ليضع ثقله كله في الكفة الاخرى 
ليزان القوى الاجتماعية الجديدة التي كانت تنمو في مجتمع الجاهلية الاخيرة» 
كما رابنا في الفصل الاول . والكفة الاخرى هذه تعني كفة الفلات 
الاجتماعية الدنيا ؛ اي المضطهدين والمستثمرين من قبل الزعامات التجازية 
والقبلية حيئذاك . 


لكن هذا الوعي الاولي الساذج الذي عبرت عنه ردود الفعل التشنحة 


٣۳۹ ت‎ 


تجاه الاسلام ؛ كان قاصرا ‏ قصورا تاريخيا بالطبع . عن ادراك ان ردود الفعل 
هذه ليسث في مصلحة الزعامة الفرشية التجارية ذاتها + بل الامر على 
العكس ؛ كما سنرى E‏ 
الكية الاولى ؛ على رؤبة الاتجاه الناريخي الذي يتفق مع وجهة الاسلام “ في 
المسار العام لحركة تطور المجتمع العربي > لكان عليهسا ان تزى تي هنذه 
الوجهة مسار تطوزها المستقبلي هي نفسها » كفئة اجتماعية- تشتكل تنواة 
طبقة مؤهلة إن تلعب دورها الكبير في التشنكيل الحاربخي المرتقب . 


يكفي القول هنا ان ؤقت:ظهور الاسلام كان الوقت المنتظز لنفجير الاطر 
الغبلية ؛ كضرورة تاريخية »؛ تمهيدا لقيام اطار واحد توحيدي بحقق المشاخ 
الضروري لتأسيس المجتمع العربي الكيفي ؛ دون الكمي : اي الجتمع ذيالثوعية 
الجديدة من حيث علاقاته الانتاجية » ومن حيث تر كيبه الاجتماعي ؛ ومن حيث 
مؤسساته التي ستنشا من اجل تنظيم هذه العلاقات + ومن اجل تطويزالاسل 
الادبة لها .. انه ذلك المجتمع الذي ظهر من بعد »:وكان بنْدا مرحلة نموه » 
آنذاك ؛ في هذا الافق الذي انفتح تاريخيا مع ظهور الدعوة الاسلامية : 


اذن من الصحيح القول ان تغجير الاطر القبلية وقيام الاطار التوحيندي 
كمهمة اولى من مهمات المرحلة التاريخية التي افتتحها ظهور الاشلام: 
لم بكونا في موقع التناقض مع مصلحة هذه الفئة التي وقغت ثلاث عشرة 
سنة في وجه الدعوة الاسلامية تتاصبها العداء الشرس ؛ وهي لا تدري انها 
بذلك ‏ تؤجل بدء مرحلة تطورها هي ؛ اي تنطور هذه الفئة نقها » لتلعب 
دورها المستقبلي كطبقة اساسية تيم في بناء المجتمع العربي ‏ الاسلامبي 
الذي سياتي لم من هنا خطا رؤية الزعامة القرشية حين اخطات مو قعالعلاقة 
التناقفية بين مصلحتها ١‏ الطبقية » ودعوة الاسلام . يمعنى ان أخط التطور 
الناريخي لم يكن بتجه الى التنافض الذئا توهمته هذه الزعامة ؛ بل كان من 
ضرورات التطور نفه ان يحصل الذي حصل بالفعل بعد فتح مكة ماين 
مشاركة هذه الزعامة في مسيرة التحولات التاريخية التي احدثها الاسلام 
منذ انتصاره في شبه الجزيرة وخروجه الى الخارطة العالية لذلك العصر . 
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ب - ألكون والانسان في إطار التوحيد 
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١‏ - اليمد المعرفي التوحية 


مسالة الضرورة الناريخية لتفجير الاطار القبلي وقيام الاطار التوحجيدي 
بدبلا عنه ) هي مسألة قانون التطور نفه في تلك اللحفة من الزمن 
التاريخي . واذا كانت عقيدة التوحيد الاسلامية هي المظهر الايماني المركزي 
للعلاقة بين دعزة الاسلام وظروف الواقع الاجتماعي في الزمان والكان 
المعينين ؛ فان لهذه العلاقة مظاهرها الاخرى ار عن وجوه الترابط بين 
مختلف النظم الاسلامية ومختلف السماث التاريخية المميزة لذلك الواقع 
الاجتماعي بالداث . وفي هذا السياق سرز البعد المعرفي لمقيدة التو حيد 
كمظهر من اعمق تلك المظاهسر أثرا في ما سيكون من علاقة الترابط بين 
مساربن للتطور اللاحق : مسار تطور المجتمع العربي ‏ الاسلامي؛ ومسار 
تطور الفكر العربي ‏ الاسلامي»وفي ما سيكون لعلاقة الترابط هذه من اثر في 
نشوء وحدة فكرية تجد جذورها في وحدة تربثها التي هي الاسلام 
فاا 


ان البعد المعر في لعقيدة التو حيد يبدا تحققه في النداءآت الاسلاميية 
الاولى ذات التوجهات التعليمية . ففي هذه النداءآت يقدم الاسلام اشكالا 
من اللعرفة عن الكون 4 بما فيها من معرفة الطبيعة ومعرفة مركز الانسان 
ودوره ومسؤولياته في هذا الكون . وكل ما بقدمه الاسلام من معارف في 
هذه الموضوعات ؛ بلسان الآبات القفرآنية ؛ بصب في المسألة المركزية للدعوة 
الاسلامية ؛ وهي مسألة توطيد فكرة التوحيد ؛ كمقيدة ايمانية ؛ وكاساس 
لما سيكون من بناءايديولوجي . 


0 


؟ - الكون والطبيعة 
نكاد تكون الآبات القرآنية الني ظهرت في العهد المكي الاول » اي قبل 
الهجرة الكبرى الى المديئة ؛ معدية بالكشف عن هذا البعد المعرفي المتعنق 
بمعرفة « ميتافيزيقا » الاسلام كنظام متكامل تستقطبه فكرة التوحيد الآلهي ؛ 
التي تشكل معنى وحدته الكونية ومعنى وحدتله في مستوى التصور 
| الوعي ).وفي اساس هذا النظام : فكرة الخلق. فان الكون؛ بجملته وتفصيله» 
مخاوف لله الواحد الاحد دون شربك . والخلق مسبوف بالعدم + آي ان الكون 
مخلوق من ١‏ لاشي» ١‏ . وهذا معنى ان العالم حادث ؛ اي غير قديم 
( غير ازاي ) . وكون العالم حادثا ستلزم ان المادة والحركة والزمان والمكان » 
حادثة ليست ازلية . وكل ما ليس ازلا »> هو غير ابدي . لان كل ما له بدابة 
قله بالشرورة ‏ نهاية . كل الاكوان فانية اذن ؛ فلا احد ولا شيء خالد 
ني الحياة الدنيا؛ ولكن فكرة الخلود باقية » فان لم يكن الخلود في هذه 
الحياة ؛ فهو كائن في ما بعد الموت : في الحياة الثانية حبث يلقى كل احد 
جزاء ما عمل في حياته الاولى ؛ ان خيرا فخير : وان شرا فشر" . 


ان عالنا الارفي : اي عالم الطبيعة المحوس ؛ عليتا أن نعرفه من 
مصدر المعرقة الآلمي ١‏ الوحي ) هكذا : كان في ظلمات العدم ؛ فخلقه اللهء 
وسيصير الى ظلمات العدم : الفناء . لا ازلية » ولا ابدية لعالم الطبيعة . 
ارادة الله هي الارادة المطلقة في خلقه وفنائه . 
اذن 4 فتظربة « الكون والفساد ١‏ تترجم هنا ؛ ني المعرفة الاسلامية 
الآلهية بانها : نظربة « الكون » من الخارج ( من الله ) ؛ ثم تقضى ازادة الله 
الخالق ان بنتهم کل كائن الى ١‏ الفساد ١‏ ( الفناء | . 


ع« ب .. والانسان 


اما الانسان فليس يختلف شأنه ؛ من حيث مصدر ( كونه )) و( فساده » 
عن سائر الكالنات . لكن 6 بختلف من حيث مكانته بينها : فهو الكالن 
الامثل ؛ وهو القمة في الكائنات . « وقد جعل القرآن خلق آدم من مادة الحياذ 
رمزا لظهور الانسان على الارض ورفعه. فوق الملالكة » (1) . ( 0 واذ قلنا للملالكة 
اسجدوا لآدم » فسجدوا الا ابليس ابى واستكير وكان من الكافرين »د 
سورة البقرة ؛ الآية 76[ )2.. 





(1) علي سامي اللشار : نشساة الفكر الفاسسفم في الاسلام » ط ) ٤‏ ج ٠ ٤ص 2 (١‏ 


ب ۲)6 ¬ 


هل :لنا ان نرى في " الانسان » القرآني ؛ المتكون من « مادة. الحياة » 
والموضوع قدره فوق فدر اللائكة » مظيرا جليا من مظاهر واقعية الاسلام ؟. 


نقرا هذا « الانسان » انية لكي تتعزز الرؤية : « .. واذ قال ربك 
للملائكة : اني خااق بشرا من .صاعال من حمامدون » فاذا سويته ونفخت فيه 
من روح فقموا له باحدين '» فسحدء الملائكة كلهم اجمعون ؛ الا ابليس ابى 
ان يكون من الساجدين . قال : يا ابليس مالك ان لا تكون مع الساجدين. قال: 
لم الآن لاسجد لبشر خلقتة من ملصال من حمامسدون . قال : فاخراج متها > 
نانك رجيم » ١‏ سورة الحجر ؛ الآبة م7 340176 .. اذ قال ريك للملائكة: 
الى خالق بشرا من طين ١‏ ا سوؤرة ص ٠‏ اإبة )۷١‏ . ۰ 


اذن » هو « انسان » الطبن' الارضي ؛ مجبولا من مادة هده الارض + 
ورغم ذلك هو حدير أن تبجد له « الملائكة » وهي الكائنات الروحانية في 
ادب القرآن ٠‏ 


إن المقارنة ثم التففضيل هكذا ؛:يسمحان يزؤبة العلاقة الداخلية بيسن 
عالم الاسلام ؟ الميتافيزيقي » وعالمه الواقعي » وبرؤبة هذه الغلاقة ذاتها تصل 
بيئ'التؤحيد كنفهوم ابمائي خالص » والتوحيد كأطار اجتماعي لعالم 
الانسان ‏ الطين: ( البشر ائم رؤبتها علاقة تشد برباطها الخفي عالسثم 
الانسنان ‏ البشر هذا الى وحدة الغالم:. الكل . ولعل التفيز الذي ير فع 
« انستان » القرآن 4 ابن الطين الارضي › الى ما فوق اللائكة وسائ الكائنات 
الخلوقة ؛ والى كون « ما في الماواث وما في الارض ) .مسخرا له ا0ا ٤‏ 
حسب النطق القرآني _ لعل هذا التميز كان وجها من التعبير عن هذا 
الربط بين عالم الانسان ووحدة العالم الكل . 


4 - .. ومسؤولية الانسان ؟ 


هذه النظرة الى الانسان ‏ الشري ء لا بد ان بتثير السؤال * 
لی لبشري 1 تبستغير السو 





)١(‏ اشارة الى كثير من الآبات الناطفة بهذا الممنى » كمثل الآية : « الم تروا ان الله سختر 
لكم ها قي السماوات وما في الارض » واسسغ عليكم نعمه : ظاهرة وباطنة 0 ( سورة لقمان» 
الآبة .؟ ) + ( .. وسسخر الشمس والقمر .. » (السورة تقسهاالآية 19 )»الله الذي 
سخر لكم البدر لتجري الفلك فيه بأمره » ( سورة الجالية » الآبة ٠١‏ ) » « ولقد كرمنا بلسي 
آدم » وحملناهم في البر والبحر » ورزقناهم من الطيبات » وفضلناهم علسى كثير ممن خاقلا 
نفضيلا )) ( سورة الاسراء > الآية )۷١‏ . : 


ب 0{ - 


اذا كان الانسان بهذه المتزلة العليا ؛ فهل تمنحه هذه المتزلة ان بصدر 
عنه الفعل او لا بصدر بأرادة مته ؛ لا بجبرية تعطل ارادته ؟ . ای هل له ان 
يفعل او لا بفعل بحرية ارادة » ليكون مسوؤُولا عن فعله ؛ ان خيرا او شرا ؟.ام 
إن هذه المسألة تخضع في القرار الاسلامي » لفكرة ربط العالم كله بوحدةالارادة 
العليا : ارادة الله الواحد الاحد ؛ كما هو ( العالم ) مرتبط بوحدة الكينوتة) 
اي وحدة خالقه؟ . 


السؤال سيطر حه على اللمين ٤‏ في ما بعد ؛ تطور المجتمع العربي ب 
الاسلامي ؛ وسيتحول السؤال الى مشكلة فكرية وابديولوجية ينشغل بها الفكر 
العربي ‏ الاسلامي طوال العصر الوسيط . بدات الشكلة حوارا خفيا بين 
الفكر والواقع منذ عصر الراشدين » واخذ الحوار يصبح صراعا علنيا بين الفكر 
والسياسة في ذروة السيطرة الاموية » ثم جاء زمن بدا فيه ان الصراع حول 
هذه الشكلة يدور بين الفكر والفكر ؛ اي أن الجذور الاجتماعية والسياسية 
للمشكلة كادث نخفي نقسها وراء غبار العركة الفكرية ‏ الفلسفية بين 
المعتزلة وخصومهم اولا ؛ ثم بين الفلسفة وخصومهااخيرا. 

سيكون او ضوع السال مبحث خاص لاحق في الكتاب ( راجع مسالة 
القدر ) . اما الان فيعنينا من السؤال علاقته بقضية « الانسان » كما 
اظهرها الاسلام في عهد الدعوة » اي كما وضع لها الضوابط البدئية 
المتصلة بمكان الانسان من العالم في نظامه التوحيدي المتكامل . ففئ هذا 
السياق ؛ ما موقف الاسلام من حرية ارادة الانسان في افعاله ؛ ومن الاثسر 
المترتب على هذه الحربة ؛ وهو مسؤولية الانسان عن كل ما يصدر عنه من 
فلاو ملل 

ليس في النصوص - الاصول ( القرآن والسئنثة ) مو قف مطلق او محدد. 
فان الدلالاث الظاهرة للنصوص الخاصة بهذه المسالة تتردد بين الو قف الإيجابي 
والموقف السلبي : اي بين القول بحرية ارادة الغعل او الترك للانسان والقول 
بنفي هذه الحربة وربط كل فعل للانسان بالارادة المنبع لكل الارادات في الكون: 
ارادة الله الواحد الاح ؛ اي ربط هذه السالة ابضا بالمسالة المركزية لدعوة 
الاسلام . نعني : توطيد فكرة التوحيي ؛ كمقيدة ايمانية » وكأطار اجتماعي بديل 
عن الاطار القبلي » وكاساس نظري لبنية ايديولوجيا النظام الاجتماعي الذي 
سيتكون في ظروف انتصار الاسلام وانتشاره وتمركز مؤسساته . 

نقرا مثلا »في النصوص القرآنية ما يدل دلالات هذه الآيات : 

( فمن يعمل مثقال ذرة خيرا بره »ومن يعمل مثقال ذرة شرا بره ») 


(سورة الزلزلة » الآبة/9) . 


- ا 


) من عمل صالحا فلنفسه © ومن اساء فعليها‎ (١ 


( سورة الجائية » الآية 16 وسورة فصلت ؛ الابة 5غ ) 


» فمن شاء فليؤمن » ومن شاء فليكفر‎ (١( 
.) 6 سورة الكيف » الآية‎ ١ 


ان ظاهر النص في الآبتين الاوليين صريح بأن على كل انسان ان يتحمل 
مسؤولية عمله » ان خيرا وان شرا » صغيرا كان ام كبيرا . وانه لواضح ان 
منطق السؤولية هذه بقضي بان بكون مغهوم الفعل البشري مرتبطا بمفهوم 


حرية الفعل . وقد جاء نص الآية الثالثة يبؤكد بظاهره هذا الاستنتاج )فهو 
يدع الايمان والكفر رهنا بمثشيئة من يمن ومن بكفر من الناس . 


لكن ؛ مقابل امثال هذه النصوص »؛ نقرا نصوصا قرآنية اخرى يختلف 
منطق ظاهرها عن منطق الدلالات الظاهرة للابات الثلاث السابقة . فلئقرا الآن 
هده الاية: ١‏ ثلا 5 ١‏ فمن برد الله ان بهديه يشرج صدره للاسلام ؛ ومن يرد 
ان ينضبته يجمل صدره ضيقا حرجا كأنما يصتعد ني السماء » كذلك يجمل 
الله الرجس على الذيين لا يؤمنون » ١‏ سورةالانعام » الآية م8١).‏ قم 
ا وما تشازون الا ان بثاء الله .. » (سورة الدهر » 
الآبة.۴). 


هذا التعارض في ظاهر الآباث رصد له علماء المسلمين الاقدمين كثير! 
من الجهد ؛ ليصلوا دلالات النصوص كلها بمنطق واحد لا بدخله التعارض . 
ذلك الجهد العظيم كان نتاج تناقضات سياسية نشأت عنها حركة قكرية 
تصارعت فيها الاراء والمذاهب والايديولوجيات » حتى تبلورت على ايدي 
المعتزلة متحولة الى نوع من النظر العقلي ؛ ثم الفلسفي بالتحديد ؛ الى ان 
ولدت في جو هذا الصراع الفكري ‏ الابديولوجي تلك الحركة الفلسفية التي 
كان نتاجها ما نسميه ب ( الفلسفة العريبة ‏ الاسلامية » ٠‏ 


هكذا نرى » اذن ©» حركة فكربة مديدة الاصول والفروع نشأت وتطورت 
على ارض الاسلام العرفية . من هنا ما اشربا اليه سابقا من ان الوحدة 
الاساسية للقكر العربي قائمة على وحدة التربة التي نشأت فيها تلك الحركة 
بكاملها » وان اختلفت تياراتها اختلانا جذريا في مابعد . والاسلام هو 
تلك التربة التوحيدية . 


¥ 


ج- الحركة التشريعية للاسلام 


4149 سس 


: الهجرة الكبرو‎ - ١ 


ناجل انتصار الدعوة الاسلامية ثلاث عشرة سلة قي مكة ؛ بسبب من أن 
زعامة قريش النجارية ؛ لم تكن قادرة » كفلة اجتماعية يكمن فيها تاربخ طبقة» 
ان تدرك مصلحتها الطبقية على المدى البعيد ؛ اي انلهالم تكن تدركان 
مصلحتها » تلك ان نتناقض ؛ مستقبلا ؛ مع مب تقبل الاسلام ب النظام متى 
انتصر الاسلام ‏ العقيدة. 


لكن الستوات الثلاث عشرة » اذ كانت ماهولة بالصراع الهائل بين قوانين : 
قوة تعتمد سلطتها التقليدية والمادية ؛ وقوة تعتمد اقتناعهسا الصارم 
بالدعوة وطاقتها الخارقة على احتمال الاذى الشرس بثباتخارق؛ قدجهزت 
صاحب الدعوة وصحيه © وجهرت الدعوة نفسها بقدرات لا تنضب للمواأجهمة 
الصراع الاعظم في ما سياني من معارك اخرى سيواجيها الاسلام حتى يمكان 
لنفنه ان يمضي مع تاريخ التطور البشري » مرحلة تاريخية كاملة » في خط 
واحد . 


ان صراع مكة مع الاسلام كان لا بد ان يتخد منحى جديدا ؛بعد أناستتفدت 
السنوات الثلاث عشرة امكانية الحسم في نطاق منحاه السابق , فكائت 
الهجرة الكبرى الى المدينة هيالطريق الىهذا الملحى الجديد . فكيف انفتح هذا 
الطريق ؛ ثم كيف بدات المسيرة ؟. 

الجواب عن ذلك يستدعي ان نعرف الوضع الذي تتميز به « المدينة » “دار 


- ه١‎ 


الهجرة الجديدة : بالئميه الى مكة حيتقاك : 


ت مكة ‏ كما عر فنا ى مديلة قاحلة في « واد غير ذي زرع ١‏ 7 ود ررك 
کم رکز تجاري » وکم رکز ديني حواله كبار تجارها الى خدمة مصالحهم كفلة 
مسيطرة على مرافقها المادية والاجتماعية والديئية .. بفضل هذه الشروط 
الخاصة بمكة نفسها وبفضل الشروط التاريخية العامة لاوضاع شبه 
الجزيرة العربية ؛ وفقا لتحليلنا في الفصل الاول ؛ امكن لهذه العاصمة 
التجاربة النامية بنشاط آنفاك ؛ ان تتطور الحياة الاجتماعية فييها الى وضع 
طبقي من نوع خاص احتدمت التنافضات في ظله » وكان المتوقع ان ينشا عنه 
مناخ موضوعي ملائم لدعوة تصدر عن مكة الى عالم الجزيرة ؛ مستجيبة 
لدواعي الشرورة التاريخية الى التفيير النرمي في « مجتمع ٠‏ الجاهلية 
العربية .. فلهرت الدعوة الاسلامية في هذا المناخ الموضوعي . لكن الدعوة 
جوبهت بذلك الوعي الشوه من قبل الفئة الاجتماعية التي كان عليها هي 
بالذات ان تؤدي دور التفيير المطلوب تاريخيا . 


بج اما : المديئة » فيختلف امرها اختلافا اساسيا عن امر مكة : فهي ‏ اي 
الديئة .. بلد زرامي يشتفل اهلها منذ زمن طويل بالزراعة ؛ ولم تكن فيها 
ملكية زراعية كبيرة ؛ ولم تكن تنمتع بمكانة تجاربة ؛ ولا بمكانة دينية 
تاعمد على جملها ذات شان تجاري . فليس فيها اذن تمايز اجتماعي 
بخلق كبير تناقض بين فئات السكان . وقد نشات ؛ بفضل الاستقرار 
الزرامي ؛ عدة قرى حول * المدينة » يقطن معظمها قبائل مستقرة ابرزها 
نينا : الاوس والخزرج ؛ اللتان كانت قد سبقتهما الى الاستقرار ؛ في 
هذه النطقة » قبائل تدين باليهودية + اهمها ثلاث : هي : ينو النضير + وبئو 
قبنقاع » وبنو قربظة . ولم يقتصر يهود الدينة » في اعمالهم » علىالزراعة. 
نفد اشتثلوا كذلك في التجارة وني الصيافة كضناعة يدوية تقنية ؛ 
واشاعوا التعامل بالربا الفاحش في منطقتهم مع الفنات المستضعفة منشفغيلة 
الرراعة ومن فقراء القبائل المحلية (1) ٠‏ 


م الصراع بين مكة والمدينة 
ذلك هو الطابع العام لاوضاع « المدينة » يومئذ . وربما كان الفارقالكبير 


بين مركز مكة التجاري ‏ الدبتي © ومركز « المديتة » الزراعي ؛ مما اثار عند 
فبيلتي الاوس والخزرج ؛ البارزتين في منطقة « المدبنة » » طموحا الى أن 





(1) راجع جواد علي : ج ٩‏ » ص ٠)١‏ ونا بعدها . 


~o 


تحتذبا الإنظار نحو * مديننهما * باحتضان الدعوة الاسلامية بمد ستوات 
الانطهاد من زعامة مكة التجاربة . ذلك بأمل من زعامة الاوس والخزرج ان 
بكون احتضانهما الدعوة عاملا في نحويل الكانة التي تتمتم بها مكة الى بلدهما 
٠"‏ المدينة ١‏ حين يتتحر الاسلام على ايدبهما .. هل كان هذا الطموح وهذا الال 
وراء القرار الجريء الذي دفعزعامة القبيلتين الى التفاوض - سرا اول الامر - 
مع جماعة المسلمين الاولين ؟. ٠‏ 


ليس ما يمتع ان يكون الامر كذلك في الاغلب . والواقع الذي تحقق ؛ اثر 
هذا التفاوض »© يتفق مع هذا التحليل . ففي موسم الحج عام ١1۲م‏ وفد الى 
مكة اثنا عشر رجلا أ عشرة من الخزرج واثنان من الاوس ) يحملون الى صاحب 
الدعوة الاسلامية : محمد بن عبد الله» قرار البيعة » فلقيهم عتد العقبة ‏ وهي 
مجاز بين مكة ومنى ب واتكشف اللقاء عن عقد تلك البيعة المسماة باسم 
« بيعة العقبة » التي كانت القدمة العملية اللهمة جدا في فتح طريق الهجرة 
التاربخية الى ١‏ الماينة » . 


بعد عام من بيعة العقبة ؛ اي عام 5118م ؛ بدات الهجرة . نقد جاءت 
الاخبار من « المدينة » الى مكة ان البيعة تلك وجدت هناك ارضا تكمن في تربنها 
القابلية لاحتضان الاسلام وحمابته والعمل لنصره . كان المهاجرون الاواون مسن 
المسلمين نحو منة شخص »© خرجوا متسللين ومتفر قين ؛ حتى اذا وصلوا 
المدينة » وجدوا الامان ؛ ووفى اهل البيعة من اهلها بتعهداتهم كاملة . ومئد 
اكتملت عملية البجرة بوصول موكب محمد وصحبه :الي ١‏ الدينة 6 »اد 
يتحول الصراع تحولا كبيرا من كوله بين محمد واتباعه "وبين زهامة قريشس 
التجاربة » نقط » الى كونه صراعا ايضا بين مكة والمديئة » وان كان لا يزال 
جوهر الصراع قائما على ما تتضمنه الدعوة الاسلامية من توافق مع الضرورات 
التاريخية للتفيير في أسس المجتمع العربي الجاهلي » على الرغم من ان التفيير 
لم يكن بتجه الا وفق الاتجاه الملالم ‏ على المدى البعيد ‏ التطور القوى التي 
وضعت نفسهاء منذ اعلان الدعوة الاسلامية؛ طرفا رئيسا للصراع قبالة الاسلام. 


كانت هجرة الاسلام الى « المدبنة » حادثا تاريخيا حاسها بشان مستقبل 
الصراع هذا » ومستقبل المشروع التاربخي الذي كان على الاسلام ان يحققه 
آنداك . كان المعنى الاول لاهمية الهجرة ان الاسلام ؛ اذ وجد في «المديئة» مناخ 
الامن والاستقرار بعيدا عن مناخ الاضطهاد المكي» بدا بنصر ف الى رسم الخطوط 
التفصيلية لصورة العلاقات الجدبدة التي سيتحرك في اطارها . وكان العنى 
الثاني لاهمية هذا الحادث ان مو تف ( الانصار » )١(‏ الابجابي من الاسلام؛ قد 





. على اهل « المدبنة » لنصرهم الاسلام متف الهجرة‎ 0١ غلب اسم « الإتصار‎ )١( 


)؟١؟ (م-‎ o 


جمل ميزان القوى بميل نهاب) الى كفة الاسلام في معركة الصراع بيشه وبين 
ارسنقراطية مكة التجارية . اذ تعاقبت © بعد الهجرة : العارك القتالية الضارية 
بین ١‏ الانصار » و « المهاجرين » )١(‏ في جالب © وبين زعماء قريشى المعادين 
للاسلام ني الجائب الاخر ؛ وتعاقبت انتصسارات الفريق الاول واتهزامات 
الفريق الثاني » حتى انتهى الامر الى استلام الغريق الاخير هذا > ودعوتسه 
السلمين للتفاوض على دخول ١‏ جيشى ) الاسلام مكة دون حرب ؛ اي ب قلي 
الاصطلاح المسكري المعاصر ‏ اعتبار مكة مدينة مفتوحة للجيش الاسلامي ؛ 
اى للدعوة الاسلامية ذاتها بكل ما تعنيه الدعوة دينا ونظاما اجتماعيا . وقد 
حدث ذلك بالفعل عام .57 للميلاد ؛ اي لثمانية اعوام بعد المجرة . وبذليك 
استعادت مكة مركزها الممناز ؛ بل اضاقت اليه كونها اصبحت : مد ذلك 
« الفتح » » مركز استقطاب عالمي . 


۳ ايده التشريع 


ان حادث الهجرة الكبرى ؛ من حيث كونه حادثا تاريخيا حاسما : كما 
ثلنا ؛ قد اناح للاسلام ان ينتقل من مرحلة الدعوة الايمانية الصرف ؛ الى مرحلة 
الدعوة التعليمية القائمة على قواعد التشريع . اي ان ينتقل من وصف كولسه 
عقيدة نقط ؛ الى وصف كونه شريعة كذلك . ومعنى كونه شريعة ؛ انه يبحمل 
مهمة « تنظيم » للمجتمع الذي سوخرخٍ من اطاره القبلي ليدخل في اطار جديد 
من العلاقات الاجتماعية المنطورة بالنسية للعلاقات الجاهلية . 

على هذا بداث مرحلة النشربع في تاربخ الاسلام . وهي نفسها اتخذت 
خطة المراحل : ففي مرحلنها الاولى ظهر التشريع بسيطا وطارئا لتنظيم وضع 
اجتماعي سيط وطارىء . وفي مرحلتها الثانية ؛ اخذ التشريع الاسلاميطر بقه 
الى التنقليم الاعقد والاشمل والاكثر ثباتا . فهناك ؛ اذن » توعان من التشريع: 

أولا - التشريع الموقوت : كان اول نشريع عملي اقتضته الهجرة فورا هو 
ما كان القصد منه تنظيم الحالة السكنية والمعيشية الطارئة التي واجهت الكيين 
المهاجرين قسرا عن بلدهم واهلهم في ركاب الهجرة الاسلامية . فقد اقنضت 
هذه الحالة تربع ( الأخوة )) بين المباجرين والانصار .' وكون ١‏ الاخوة » هنا 
تشريها : معتاه انها لم توضع كمبدا انساني او اخلاقي مجرد ؛ بل وضعنست 
كتشر بع تنظيمي اجتماعي يعالج حالة قائمة ملموسسة وموفوتة .'لقد جاء 





(1) اسم ,م المهاجرين » كان علها على السلمين الادلين الدين هاجروا مع محمد الى المديته 
بعد بيعة العقبة » ثم اصبح اسما ( الهاجرين ») و ( الانصار » علمين للتعبير بهما » في تاريخ 


الاسلام ؛ عن مسلومي مكة ومسلمي المدينة ء 


o 


المهاجرون من مكة كمشردين عن ديارهم ؛ وفيهم الفقراء في الاصل + ونيهم 
الاغنباء الدين لم يستطيعوا الخروج من مكة الا معدمين : فوصلو! الى دار 
هجرتهم مجردين من كل ممكنات السكن والعيش . لذلك كان نظام ١‏ الاخوة » 
الذي شرعه الاسلام تدبيرا ضروريا عاجلا لابوالهم واطعامهم ؛ لكن دون صفة 
لاجلين في بيوث ١‏ الانصار ١‏ * بل بصفة ١‏ اخوة ١‏ لهم في ١‏ العقيدة » بجرى 
عليهم ما يجري على الاخوة بالدم والنسب تماما من حيث حقوق الاسكان 
والاعالة . غير ان هذا التشريم وضع موقوتا ؛ بمعنى انه باق ما بقيت الشرورة 
الطارئة النسي دعت الى تشريعه : وانه زائل قور زوال هله الضرورة , 
وهكذا كان : فما ان اننهت الحالة التي هي موضوع التشربع حتى فسخ نظام 
« الأخوة » . وقد انتهت هذه الحالة مذ اخذت نتدفق على المسلمين غنائم 
الحرب الظافرة ضد القوافل القرشية ؛ اذ صار بأمكان (المهاجرين») ان بعيشوا 
مسدتقلين ؛ دون اعالة لهم من ( الانصار » . 

كان « نسخ » نشريع ٠‏ الاخوة الاسلامية » على هذا التحو ؛ اول ظاهرة 
تشريعية نشير 4 بصورة عملية ؛ الى كون الاسلام يبحمل في نظامه التشربعسى 
اعتراقا ضمنيا بقانون النطور . ذلك بأن ١‏ النسخ » بتضمن الاخل بمبدا مراعاة 
الحاجة الموضوعية الداعية لتشريع ما + بمعنى ان صدور التشريع وبقاءه وزواله 
رهن بوجود هذه الحاجة ويقائها او زوالها . هذا أولا . واما ثانا فان الاخد 
بهذا المبدا بتضمن ايضا الاعثراف بان الحاجة الداعية للتشربع متفيرة ونقسا 
للطروف الو ضوعية التي هي بطبيعتها متغيرة . فليس من حاجة ثابتة + لان 
الظروف التي تخلق الحاجة ليست ثابتة . وسيكون لنا كلام ب بعد في 
الموضوع خلال بعس فصول الكتاب . 

ثانيا ‏ التشريعات العامة : هذا النوع من التشريع يقوم على الاساس 
التالي : 

ان مجتمع العلاقات التجارية الذي كانت تتنامى قاعدته المادية وقت ظهور 
الاسلام ؛ كان يتطلب خرب الاطر والعصبيات القبلية وصهر المجموعاتالبشرية 
القائمة على طرق التجارة وفي المراكز التجاربة ؛ لتترحد كلها ضمن اطار 
اجتماعي واحد 4 في مؤسسسة واحدة ؛ او قل دولة موحدة . وقدكان 
الاسلام ‏ الشريعة ( النظام | مؤهلا وحده يومئذ ان بكون هذا الاطار : هذه 
اأؤسسة » او فلنقل ‏ هذه « الدولة » .. تلك الهمة التاريخية كانت تستلزم 
بالضرورة . قاعدة نشربعية تقوم عليها منظومة متكاملة من التشريعات العامة 
يتصل بعضها بالواقم الغملى الجاهز حينذاك ؛.ويتصل بعضها الآخر بالواقع 
امحتمل و قتئد ان يولد خلال عملية قيام المجتمع الجديد ... 

كان لا بد 6 في هذا المجال ؛ من شرعة القتال نحت رابة الاسلام لينتصر 
الاسلام وبننشر > مشفوعة بشرعة العطاء والفنائم ؛ وبالتشربعات التملقة بنظام 
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الاراضي المفتوحة عنوة او صلحا ؛ ثم بمختلف الحالات والاوضاع الناشئة والتي 
ستنشا عن الفتح العربي ‏ الاسلامي ؛ في الجزيرة وخارج الجزيرة . ان هذه 
الجموعة من التشربعات كانت تؤدي مهمتين متداخلتين : مهمة التنظيم اولا ؛ 
ومهمة التحريض ثانيا . ولعل مهمة التحريض هنا كانت الاكثر فاعلية ؛ لان 
التشربعات المشار اليها تشكل حافزا ماديا للانخراط في عملية الفتح والانتشارم 
خارج الجزيرة القاحلة » باندفاع حماسي يمزز الاندفاع الايماني لدى الؤمئين 
من جند الفتح . 

ثم ان هذه التشريعات ذاتهاء كانت لها وجهة وظيفية ثالثة تتعلق بالوعيء 
فان ذاكرة الجاهلي الذي دخل عصر الاسلام » تبقى ذاكرة جاهلية حتى نتأصل 
لديه ذاكرة اسلامية تنفي تلك. ولن تنفيها حتى يمارس الاسلامي عصره ممارسة 
عملية فعلية تتحول الى وعيه بشكل ذاكرة من نوع جديد . من هنا نقول ان 
الوجهة الوظيفية للتشريعات التي نتحدث عنها » هي ان تؤكد في وعي 
الاملاميين الذين بمارسون عملية الانتشار نحت راية الاسلام » قكرة هذه 
الممارسة » اي ١‏ نظربتها » التوحيدية ٠‏ و " نظريتها » هذه تتقوم بما يبلي : 
١‏ القتال من اجل المؤسسة الواحدة الجامعة » بدلا من خروب التفتيت والابادة 
القبلية. ؟ ‏ الحرب لتنمية القدرات البشرية وتوسيع مجالات نشاطها العملي؛ 
بدلا من استيلاك هذه ااقدرات وهدر امكاناتها في نزاعات الثأر والانتقام الفردية 
والاسرية والعشائرية . ؟ ‏ تحويل الثأر من كونه حقا للفرد او القبيلة الى كول 
حقا للمجتمع ولؤشسته الواحدة الجامعة . ؛ ‏ تغيير مغهوم الثأر من كونه 
انتقاما فرديا او اسريا او عشائريا الى كونه عقوبة اجتماعية للدفاع عن مصلحة 
المجتمع باطاره العام امشترك . ه ‏ تبعا لكل ما تقدم شرعت الحرب النظمسة 
كاداة اما لتوسيع سيطرة المؤسسة الاجتماعية والسياسية والايديولوجية ؛ او 
لحمابة هذه اإؤسسة . 

يضاف الى ذلك أن هذه التشربعات الاسلامية جاءت لتغيير الاساس 
الحقو قي للتنظليم الاجتماعي . فقد كانت تقاليد القبيلة والاعراف البدوية 
المعبرة عن نظام الاقتصاد الطبيعي هي ذلك الاساس « الحقوقي » . لكن مجتمع 
العلاقات الاجتماعية ‏ التجارية الجديدا اصبح بتطلب اساسا حقو قيا من طراز 
جديد » فكانت هذه التشربعات الاسلامية استجابة موضوعية اهذا التطور . 
وفي اطار السلطة الدينية للاسلام ‏ الشريعة نشأ الوضع 7 الحقوقي » الجديد 
الذي بتضمن مغهوم « الدولة » ومفهوم « القانون » المنظم . ويذلك اصبحت 
الاحكام العامة للشربعة تشكل منظومة القوانين التي يحتكم اليها الجتمع كله 
وبخضع للقرارات الصادرة بموجبها . وبعد ان كانت التقاليد البدوية لا تعترف 
مثلا ٤‏ بسلطة خارجة عن حدود القبيلة المعيئة او اطار التقاليد الخاصة بها ٤‏ 
جعل الاسلام سلطة الشريعة هي السلطة العليا الوحيدة الحاكمة على كل سلطنية 
اخری .۰ 
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)١( مسألة المعرفة‎ - ١ 


موقف الاسلام في مسالة الجدل الفكري ؛ الما يتحدد بعلاقته مع موقف 
الانلام في مسألة المعر فة َه فهذه هي الاصل في موضوع الجدل الفكري ٠‏ وهي 
تعني اولا : محسدر المعر فة لدى الانان . وثعني ثانيا : مدى امكان الادراك 
الانساني في مجال تحصيل المعرفة . 


اذا ارجعنا تحديد الموتف هنا الى وضع مالة المعرقة في علاقة معالابيهان 
الديني ؛ لزم عن ذلك ان نستنتج كون الاسلام بحصر المعرفة بعصدر واحد؛ هو 
المصدر الالبي ؛ اي الغاء قدرة العقل “او اي ادراك بشري ؛ على تحصيل 
المعرقة . وذلك لان دعوة الاسلام قائمة على ان مصدرها الوحي الآليي. فالعقيدة 
والشربعة معدرعما الوحي . ومعرفة العالم ؛ كما يقدم الاسلام تفاصيلياء 
مصدرها الوحي ايضا . فالنبي مبلغ ما ينزل عليه من وحي ( : ما على الرسول 
الا البلاغ  »‏ سورة المائدة 4 الآبة 19 ) . والله بمشيئته وحده اختاره مبلغا . 
أن اصول العقيدة وقواعد الشريعة هي جميعا من اشكال المعرفة . ناذا كاتنت 
هذه العرقة الهيئة الصدر ؛ ووجيدة الصدر ؛ فااؤدى اللازم عن ذلك هو ان كل 
ما يتعلق بمعر فة اصل العال, ومسائل الوجود وقواتين الطبيعة والمجتمع والفكر» 
مرجعه ومصدره غير الجهاز الادراكي الذي بتمتع به الانسان ؛ وغير علاقات 





)١(‏ استخدهنا هنا هذا الاصطلاح ( مسالة المعرفة ) بديلا عن اصطلاح (انظرية المعرفة ») ء لان 
مغهوم نظرية المعرفة مفهوم فلسفي » اي ان هذا المفهوم لم يكن متكونا بعد في عسدر الابسلام» 
بسسبب من أن تكونه يفتقر انذاك الى شروط معرفية وظروف تاريخية لم تكن نضجت بمد . 


ؤه؟- 


هذا الجهاز مع العالم الحسوس . واذا كان الامر كذلك - فان مقتضى الايمان 
بالدعوة الاسلامية : اذن » ان نتلقى هذه المعرفة بالتليم المطلق ٠‏ اي دون انا 
يكون لنا الحق 4 ولا القدرة على الجدل في شيء من ذلك : لان الجصدل بتفمن 
الشك . والايمان بتناقض مع الثشك ٠‏ 


الاستتتاج الاولي من كل ما تقدم ان الجدل الفكري مر فوضض في الاسلام ٠‏ 
وسلری مدى واقعية هذا الاستتتاج . 

هذا الانطباع الاولي نجد في تصوص الاسلام القرآن والحديث ) ماء 
بعززه ؛ كما في الآيات ؟ ١‏ .. وان جادلوك تقل : الله اعلم بما تعملون ٠‏ الله 
بحكم بينكم يوم القيامة في ما كننم فيه انختلفون » ( سورة الحج؛ الآبة 18 )“ 
« .. ويالونك عن الروح ٠‏ قل : الروح من امر ربي ؛ وما اوتيتم من الع م 
الإ قليلا » ( سورة الاسراء : الآية e“ « + ) ۸٥‏ وما بعلم تاوبله الإ الله 4 
والراسخون في العلم يقولون : آمنا به : كل من عند رينا ٠١‏ » ( سورة آل 
عيران ؛ الآية 9 ) 55 


وني الحدیت ما رواه جابر ؛ قال : ١‏ جاء سراقة بن جمشم فقال : 
بارسول الله ؛ بين لنا دينتا كأنا خلقنا الآن ٠‏ فيم العمل الان : : افي ما جقث به 
الاقلام ؛ وجرت به المقادير ؛ ام في ما بنسحتقيل ؟ قال : لا » بل في ما جت ب“ 
الاقلام وجرث به المقادير ٠‏ قال : ففيم العمل ؟ . قال : اعملوا » فكل ميس لما 


خلق له » وكل عامل بعمله " (1! ٠‏ 


فما دلالة هذا الحديث ؟. انه يدور على مسألة القضاء والقدر ؛ أي مألة 
حربة ارادة الانسان او جبريتها . و « سراقة © قي الحديث هو من أل" 
انه بسأل النبي ؛ انعمل عملنا بما هو محكوم علينا ان نعمله ؛ أي يما كتبته اكلام 
اليب ثم جفت ؛ بمعنى انها حسمت الامر اذ اعطت الحكم النهائي علينا ٠‏ ام 
تعمل بما تخجاره نحن بارادتثا في ما يستقبل من حياتنا ؟. فيجيب اللبي : لاء 
الما تعملون بما كتب عليكم وبما صار قدرا من اقداركم . فكل منكم ميسسر لما 
خلق له ؛ اي محكوم بما فرض عليه » باصل الخلق » ان يعمله . وليس لكسم الا 
ان تعملو! ؛ ذون ان تسالوا ؛ وسيلقى كل عامل جزاء عمله ٠‏ 


لهذا الحديث : اذن : دلالتان : أولاهما ان صحابيا اراد ان تعرف 
قفبة تتصل بمجرى حرعة الئاس في حياتهم الفردية والاجتماعنة؛ فسال عنها 
للسس سمه . 
(1) اخرجه مسلم . وهوب أي مسلم ب من جامعي الاصول الرئيسة للحدبث الثبوي . وورد 
نصه هكذا في ١‏ تيسير الوصول “ ¢ ج + ص۲ » 


۰ 


ا ارج النبي امر الناس جميعا الى القدر » نم قطع الخوض في الاسر 
داعيا الى ترك كل شيء الى الله ليجزي كل عامل بعمله. ونخرج من هذه الدلالة 
بأن علم كل شيء مرجعه الى ما خطه قلم القدر الالهي » ولا مكان للجدل . 


0 والدلالة الثانية » انه بالرغم مما كان مقررا لدى الصحابة من 'ان المعرفة 
ل E E‏ 
لناقي التسلييي الطلق فى اخلا هذه العرقة + واذا كان هذا اتل لور يبوره 
سوال دو عة عل نقاقن 4راو معلولة تعاض ؟ .فإن عااة اللقي شرمان ها 
لجمت المخاولة ؛ وانقطع الجدل . ا 


0 وفي حديث اخرجه الترمدي عن ابي ذر الففاري عن التي انه قال : 
« جاءني جبريل عليه السلام فبشرني انه من مات من امتك لا يشرلك بالله شيئًا 
وغل الیو قلت ١‏ القول هنا لابي ذر ) : وان زنى وان سرق ؟ قال (اي النبي): 
وان ذأى وأن سرق . قلت : وان زنى وان سرف ؟. قال : وان زنى وان سرق . 
ثم قال في الرابعة : رغم انف ابي ذر » )1١(‏ 2 


وهلا الحديث ايشا بحمل الدلالتين السابقتين كلتيهما » لك بصورة 
ني « 5 8 5 1 0 1 7 
اكثر صراحة . فان ابا ذر هنا اشد جراءة بالالحاح في السؤال . والنبي هنا 
انهى الجواب بوجه اكثر حسما. ان موقف النبي: كما يبدو في الحديث الاخيرء 
بؤكده ويفسره حديث آخر رواه امامة الصحابي > قال : « قال رسول الله : 
ما شل" قوم بعد هدى كانوا عليه الا اوتوا الجدل » (؟) . فالموقف من الجدل 
هنا صريح الدلالة على ان غضب النبي : في الحديث السابق » على ابي ذر » 
حين الح بالسؤال » انما هو غضب مصدره كراهية الجدل الفكري ٠‏ ' 

س من ابن + ولاذا كراهية الجدل الفكري ؟. 

هناك عاملان : العامل الايماني المباشر ؛ والعامل الاجتماعي غير المباشر. 


١‏ © اولا - العامل الابماني : اننا هنا امام علاقة المعر فة بالايمان . وهي 
ابلا امد من المفهوم الاسلامي لمسالة المعرفة » اي المغيوم الذي بحصر معرفة 
اة الريب في المصدر الآلِي . وقد جاء التعبير الحاسم عن هذا القهوم 
في لخ التي تة غدين خم وهو ائد من .خجة الوذاع > اذ مال 1 «الاليسوم 

لكم ديتكم واتممت عليكم نعمتي ورضيت لكم الاسلام دينا » ١‏ سورة 





(ا) المرجع الابق »> ج | ) ص اا ». 
() امرجم نفسه : ج ا » ص ۲٤۲۸‏ . 
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المائدة ؛ الآبة ه ) . جاءت هذه الآية : على لان النبي : بوره خطاب من الله 
الى الملمين ؛ تخبرهم ان الدين الذي بلفه النبي قد اكتمل »ونمت بذلك نعمة 
الله عليهم + اي نعمة الاسلام : عقيدة ؛ وشريمة . ان الاكمال والاتمام ني هذا 
الياق ؛ كما في كتب التفير 4 يعنيان ان كل ما جاء به الاسلام من عقائهد 
وشرائع ؛ انما هو امر نهائي ؛ بوْخذ كما هو لا بتبدل ولا يتفير . ان ذلك يعني 
ان معرفة المقيدة والشريعة يتلقاها الناس كاملة ثامة يتسليم ايماني مطلق . 
واذا كان للناس حق الجهد في تحصيل معرفة ما » بمداركهم : قذلك بتحصر 
في كيفية قهم النصوص الحاملة تفاصيل العقيدة والشريعة . لكن حتى عقا 
الحق مقيد بما يأتي من علم بهذا الثسأن عن المصدر المي ؛ وان بو ساطة اللقسل 
عن النبي بأسانيد مرجعها علما الحديث والرجال (اي رواة الحديث؛ . ومما يرد 
في هذا السياق ؛ تأبيدا لذلك ؛ تفسير المفسربن لكلمة ( الحكمة » في القرآن 
الكريم . فهيتتردد فيه بكثرة . ونحن نعرف أن هذه الكلمة كان لها في 
الجاهلية معنى يتصل بتوع من « النظر العقلي » ؛ البسيط المستقاد من المعرفة 
المباشرة للاشياء ومن استخلاص الاحكام العامة من التجارب التسخصية . اي ان 
الجاهليين كانوا برون « الحكمة » في اخد المعرفة من المحسوسات واعتمادها 
وسبلة للتفكير » وان بأدنى درجة من درجات التفكير ‏ اما في الغرآن فماذا 
تعلي كلمة (( حكمة )) ؟. 


روى ابن عبدالير ( س 151 ها /./ا.ام)ة في كتابه ه جامم بيان 
العلم وفضله » عن مالك انه بفسر الحكمة في كثير من آيات القرآن بالفقه قفي 
دين الله والعمل به . والطبري في نفسيره الآية : « واذكرن ما يتلى في بيوتكن 
من آبات الله والحكمة » ( سورة الاحزاب : الآية 74 ! يقول ان ١‏ الحكمة )) تعني 
« مااوحي الى رسول الله من احكام دين الله ولم بنزل به فرآن : وذلك هو 
السنة » . وبصدد تفسبر الآبة : ١‏ بوتي الحكمة من بشاء › ومن بوت الحكمة 
فقد اوتي خيرا كثيرا ٩‏ | سورة البقرة ؛ الآبة 514 ) قال ابن عباس ان «الحكمة 
معر فة الاحكام من الحلال والحرام » ٠11١‏ 


« الحكمة » ؛ بناء على هذه الاقوال والتفاسير ؛ تنحصر ‏ اذن ‏ في 
المعر فة الحاصلة بالتلقي : اي معرفة الدين : عقيدة وشريعة . اي انتا لا نجد قي 
معائي « الحكمة » هنا ذلك المعنى الذي هو تحصيل المعرفة بعمل من العقل لدى 
تعامله مع الاشياء : او لدى استنتاجه الافكار والمفاهيم من هذا التعامل اعتمادا 
على طاقته واجهزته الادراكية . 


من كل ذلك لخرجبفكرة ان علاقة المعر نة بالايمان هي امرجع في فهم 





. ١ ص‎ ٠ 1 السرخسي » شمس الدين : البسوط > ج‎ )١( 


۲ 


الحدود المقررة لمالة المعرقة في الاسلام . 


ن انيا - العامل الاجتماعي : هنا لا بد من العودة ثانية الى البعد المعرفي 
لقضية التوحيد ٠١‏ . ان تعمق النظر في فضية التوحيد ؛ بمقهومها الاسلامي ؛ 
من مختلف جهاتئها وابمادها التاريخية ؛ يضعنا امام ضرورة النظر في اساس 
العلاقة بين عقيدة الاسلام وشريعته ؛ اي في الاساس الاجنباعي لهذه العلاقة. 
ان الفصل بين العقيدة والشريعة ليس مخالفة منهجية فقط؛ بل هو مما يرفضع 
ايضا منطق الدعوة الاسلامية نفسه من وجهة كونه منطق الوصل بين الايمانية 
والنظام الاجتماعي ؛ كأبديو لوجية للنظام » لا منطق الفصل بينهها . من هنساء 
اذن + لا بد ان نرى قضبة الثوحيد عبر منلظار هذا المنطق ؛ اي من حيث هي 
معقد الوصل الذي بقوم عليه الجانب التاريخي للاسلام . فالتوحيد بوجهه 
الايمائي لا ينفصل عن التوحيد بوجهه الاجتماعي. لان تطابقهما شرط وجودهماء 
ولان وجودهما متطابقين شرط تحقق الاطار التوحيدي للمجتمع الخارج ؛ أو 
الذي كان لا بد إن بخرج آنذاك ؛ من اطاره التجزيئي القبلي .. عبر هذا المنظار 
نفهم معنى انعكاس القفية : اي تضية التوحيد ؛ على مسآلة المعرفة ٠‏ نان 
وضع هذه المسألة في نطاق العلاقة بين الايمان والمعرفة > بمعنى ربط المعرقفة 
بالمصدر الآلهي على نحو الحصر ؛ كان هو البعد المعرفي لقضية التوحيد ؛ أي 
البعد الابديو لوجي للقضية ؛ اي بالنهاية ‏ التعبير الابديو لوجي عن مؤسسة 
الاطار الاجتماعي التوحيدي ٠‏ وني ضوء هذه الرؤية بمكن فهسم تلك الظاهسرة 
اللحوظلة > ظاهرة التحرج حيال الجدل الفكري . 

واذا كانت ظاهرة التحرج هذه ؛ قد وجدت شرط رسوخبا وصلابتها في 
عهد النبي وقي معظم عهد الراشدين ؛ فبقيت محتغظة بموقعها الفعلي الؤثر ' 
فانها اخدت منف مصرع الخليفة الراشدي الثالث ؛ عثمان بن عفان : تفقد هذا 
الشرط بغضل كون العلاقات التناتضية؛ على الصعيدين الاجتماعي والسباسي: 
قد اخذت تنضج لتصبح علاقات صراعية بوتيرة متصاعدة . لذلك نبدا نرى * 
منذ ذلك الغصل التاريخي » ان ظاهرة التحرج من الجدل الفكري لا تستطيسع 
بعد أن تقف على ارض راسخة وصلبة كما كانت منن قبل » وان الجدل 
الفكري اخذ يشق طريقه الى جبهة الصراع الاجتماعي والسياسي يتشاط؛ رم 
سطلرة الكوابح المادية والايديراوجية ٠‏ 


؟ - شهادة علما. المسلمين 
مسالة العر نة ني الاسلام » بصورتها التي رايئاها في الفقرة السابقة » 





() راجع ص ۳۲۲ › 7070 من هذا الكتاب . 


د 


تجد ما بعززها في شهادات علماء الدين الاسلاميين . ونحن لا نزال تذكر ؛ مكلام 
ما سبق نقله عن القاضي صاعد الالدلسي في « طبقات الامم 4 ن قول 
«.. .اما علم الفلسفة فلم يمنحهم الله عز وجل شينا منه الخ ٠ ٠ ٠‏ . ذه 
الشهادة صريحة بأن المعرفة معطى من الله للانسان ؛ وليست تحصيلا وكسبا 
بجهد له عقل الانسان . .وللغزالي شهادته هنا . فهو اذ يحاول شرح مو قفه مسن 
«علم الكلام » يقول : 


( .. وانما مقصوده ‏ اي علم الكلام ب حفظ عفيدة السئة وحراستها 
عن تشويش اهل البدعة. ٠‏ ققد القى الله تعالى الى عباده » على لسان رسولهء 
عقيدة هي الحق على ما فيه صلاح دينهم ودنياهم » كما نط بمعرفته القسرآن 
والاخبار ‏ يقصد الحديث النبوي اثم القى الشسيطان في وساوس المبتدعة 
مورا مخالفة للسئة » فلهجوا بها وكادوا يشوشون عقيدة الحق على اهلها » 
فانشا الله طائفة المتكلمين وحرك دواعيهم لنصرة السنة الخ ٠ )1( )) ٠.٠‏ 


هذا الكلام للغز الي لا بكتفي باعتبار العقائد الاسلامية ملقاة من الله ١‏ على 
لان زنوله » 6 .بل بتجاوزه الى القول بأن ١‏ وساوس البتدعة » القاها 
الشيطان اليهم “وان المتكلمين اانشاهم الله وحرك دواعيهم لنصرة السئة ٠‏ اي 
انه حتى المعر فة العقلية > والمعرافة الفلفية بخاصة » عند المتكلمين والفلاسفة؛ 
تأتيان الانسان بالتلقي من خاري عقله.ومداركه ؛ تمصدرها : اما الله واما 
الشيطان !.. وابن خلدون ابغا فهم :مسألة المعرفة في الاسلام عائ هذا الشحو؛ 
اذ يقول ان ١‏ المقل معزول عن الشرع وانظاره » (؟) . 


وبشهد اين تيمية ان المسلمين في صدر الاسلام « كانوا يرون ان التناظر 
والتجادل في الاعتقاد يودي الى الانسلاخ من الدين. من اجل ذلك كان المسلمون 
عند وفاة النبي على عقيدة واحدة ء الا من كان ببطن النغاق ‏ ولم يظهر البحث 
والجدل في مسائل العقائد الا في ايام الصحابة حين ظهرت بدع وشبه اضطر 
السلمون الى مدافعتها. ومن تم تفر قت الفرق ونشأ علم الكلام حجاجا للمبتدعة 
الحائدين عن طريق السلف والمخالفين للدين . وتشأ ‏ اي علم الكلام ‏ على انه 
ضرورة تقدر بقدرها ٩‏ (۳) . 


من هنا بلحظ بعض الباحثين المعاصرين انه اذ كان القرآن ١‏ قد شض 
ال سد 
)0( المنقذ من الضصلال : المطبعة الميمنية بمصر 15,5 ها )> ص 1 س ۷ ٠‏ 
(۲) مقدمة ابن خادون : طبعة دار الكتاب اللبناني »> ص ۸۹۲ ٠‏ 
۳ ابن تيمية : العفيدة الواسطية » المطبعة السلفية بمضر ۱۲۵۲ هه ٤‏ ص 56 ٠ ٠١‏ 


د 


المؤمنين في البحث والجدل في امور الدين ١‏ فقد « كان طبيعيا بعد هذا ان 
يضيق رجال الدين بالنظر العقلي الحر متى امتد الى العقائد الدينية واخد في 
بحثها او تناول بالدراسة العقلية موضوعاتها ؛ وانتهى في امرها الى غير ما 
يالف رجال الدين . ولعل هذا ما شجع على ضيقهم بالفلسفة وسخطهم على 
اهلها » )١(‏ . وفيهذا الاتجاه يقول باحث اسلامي آخر معاصر ان المسلميين 
الاول « .. لم تشغلهم السماء.( بقصد لم بجادلوا في العقائد ) لان القرآن كغاهم 
هذا العناء ؛ ووضع لهم اضولها 4 ولم يزد مهم ان يخوضوا في علل الوجود » 
في هذه الشجرة التي تمتد اغصانها وتنفسح طولا وعرضاء فلم بتلجاوز اصحاب 
القركن حدوده ؛ وانتهوا اليه وفيه » (۲) ء 


بعنينا من هذا الكلام انه يؤيد الصورة التي اوضحنا ‏ قبل ل من ان 
الطابع الآلمي الوحيد لمسالة المعرفة » عند المامين الاولين » قد ادى الى المع 
او الامتناع عن الجدل والمناقشة العقليين في مسائل الاعتقاد الايماتي ؛ اكتفاء.بما 
جاء كاملا وجاهزا بطريق الوحي الآلهي » بوساطة النبوة . 


يلغت النظر : في هذا المجال ؛ ما لحظه الباحثون والمؤرخون لعلم. الكلام 
من :ان« المتكلمين » في عصر ازدهار هذا العلم ؛ وان كانوا قد اتفقوا عللى ان 
علم الكلام » يعتمد النظر العقلي في امر العقائد الدينية » قد اختلفوا في ان 
هذا العلم : هل بثبت هذه العقائد بالبراهين العقلية كما يدافع عنها » ام تقتصر 
مهمته على دحض الشبهات عن العقائد الايمانية الثابتة بالكتاب والسنة ؟.. 
وبلحل هؤلاء الباحثون وااؤرخون.ان منشأ هذا الخلاف ١‏ برجع الى الخلاف 
في أن :العقائد الابمانية ثابتة بالشرع'( اي بالو حي ) وانما بفهمها العقل عنالشرع 
وبلتمس لها » بعد ذلك البراهين النظرية ‏ ام :عي ثابتة بالعقل ؛ على معنى ان 
النصوص الدبئية قررت العقائد الدينية بأدلتها العقلية ؟ » ؟) . 


انما نستشهد بهذه اللحوظة لدلالتها القوية على انه جتى في عصر ازدهازر 
النظر العقلي على ايدي « المتكلمين » » نرى هؤّلاء 7 المتكلمنين » أنفسهم ل رغم 
ما كان لهم من فضل في تثبيت النظر العقلي على أرض. صلبة ‏ قد ظلوا اسرى 
المفهوم الاول لمسالة الأعرفة + فنحن نراهم » حسب الملحوظة السابقة» لا يزالون 
بتقيدون باحد الامزين : اما « بأن العقائد الايمانية ثابتة بالشرع وائما بفببها 
العقل نالشرع ٠ ١‏ واما بأن هذه العقائد « ثابتة بالعقل على معنى ان النصوص 





, 184 توفيق اتطويل : قصة النزاع بين الفلسفة والدين » ص‎ )1١( 
. 78 ؛ ص‎ ١ علي سامي النشار : نشاة الفكر الغلسفي في الاسلام » ج‎ (0 
» ٣ا١ د‎ ]٥۹ مصطفى عبدالرازق : التمهيد » ص‎ )۲( 


- ۳ 


الدينية قررث العقائد الدبنية بأدلتها العقلية » » اي انه حتى الو قف الثاني 
الاخير يضع المسألة على وجه بظهر منه ان الادلة العقلية ذاتها مقررة سلفا من 
قبل النصوص الدينية . 


لكن ؛ اذا بحشنا عن الاساس الاجتماعي والايديو لوجي لهذا الموقف ؛ بوجهيه 
المذكورين» نجد هذا الاساس كامنا في ضرورة الحفاظ على تثبيت الايديولوجية 
الخاصة بالفئة الجديدة التي ترى في اعتماد ايمانية المعرفية سندا أوقهها في 
التركيب الاجتماعي والطبقي المتنامي آنذاك . 


م - النظر العقلي في التفريخ 


لكيلا نقع في شرك الاسلوب الاطلاقي ‏ وهو اسلوب غريب عن المنهجية 
العلمية ‏ نبادر هنا الى القول بأنه ينبغي التفريق بين مو قفين للاسلام والمسلمين 
في مسالة المعرفة : موقتف تجاه امور العقيدة الايمانية ؛ وموقف تجاه الامور 
التشريعية من حيث استخدام النظر العقلي . الواقع انه كان هناك بعض الفرق 
بين الوقفين . ففي حين تركوا مسائل العقيدة الايمانية للتلقي عن الوحي الآلبي 
دون جدل ودون نظر عقلي مستقل © نلحظ انهم استخدموا النظر الاجتهادي 
في امور التشريع الى حد ما . وهو ل نظر عقلي من بعض وجوهه . فکیف فر قوا 


بين الو قفين ؟. 


منشا الفرق عندهم ؛ في هذا المجال ؛ هو الاعتقاد الائد لدى المسلمين 
مذ العيد الاول بأن كل ما يتعلق بالمبادىء الاسسى للايمان قد نزل به الوحي 
كاملا لم بترك شيء منه لنظر العقل . اما ما بتعلق بالشريعة فقد استكملت 
اصوله بطريق الوحي ؛ وبقي للعقل أن ينقلر في تفصيل هله الاصول ؛ ثم 
تطبيقها على الفروع . وهذا الوجه من نظر العقلى هو ما يسمونه النظر 
الاجتهادي. وهم يقصدون به عمل العقل في تطبيق الاصول العامة علىالحادثات 
الجزئية المستجدة دائما خلال مجرى الحياة اليومية الدائمة الخركة . همذا 
الفرق بين اللوقفين حدده ابن عب الير بقوله : ١‏ .. ونهى السلف ‏ رحمهم 
الله عن الجدال في الله ... وفي صفاته . واما الفقه ( علم الشريعة) فقد 
اجمعوا على الجدال فيه والتناظر » لانه بحتاج فيه الى رد الفروع الى الاصول 
للحاجة الى ذلك . وليس الاعتقادات كذلك ؛ لان الله ... لا بوصف عند 
الجماعة ( اهل السنة ) الابما وصغ به نفسه او وصغه به رسوله ... واجمعث 
عليه الامة » (1) ء 





(1) ابن عبد البر : ١‏ جامع بيان العام وفضله » ص 15 . 


- ۳٦٦ 


بالتفريق بين الاعتقادات وعلم الشريعة على هذا النحو » ينفسح المجال 
لعمل العقل :.اذن في احد جانبي الاسلام . فالنظر الاجتهادي 5 التشربع 
سك ر على كونه عملا تطبيقيا للقواعد الكلية على اللتضايا والحوادث الجرئيةة 
بل هو عمل عقلي ني سياق التطبيق ٠.‏ لانه يحتاج الى اكتشاف لجهات التشابه 
والتناظر بين الاشياء في موارد القياس )1١‏ ؛ وبحتاج الىاكتشاف لعلل الاحكام 
التي E‏ دها النصو ض وتكونت منها الاصول الكلية . نم هو يحتاج 
كذلك الى البحث عن وجود هذه العلل او عدم وجودها في القضايا والحوادث 
الجزئية المستجدة ؛ لمعرفة انه يصح أو لا بصح تطبيق الاصول الكلية عليها . 
فالنظر الاجتهاذي الذي يعتمد هذه الشزوط » هو أذن يلف شكلا من عملية 
التفكير ١‏ .لكن هذا الشكل يبقى محكوما بالانضباط الصارم لمراعماة الثواعمد 
المرسومة له خارج عملية التفكير » دون القواعد التي بكتشفها العقل بنفه 
وبوساطة ادواته المعر فية من داخل الحركة اموضوعية للعالم .. 


4 - نوأة ١‏ نظرية المعرفة ١‏ فو الفرآن ؟ 

على ان لمسألة المعرفة في الاسلام وجها اخر يمكن اعادة النظر خلاله في 

الاستنتاجات السابقة ؛ او يمكن التسليم خلاله بمقولة ابن حزم من ان 

المعرفة اكتسابية ؛ (؟) في الاسلام . هذا الوجه لفت النظر اليه باحث عربي 
معاصر (9) فهو بعود الى الآيتين : 


7 .. والله آخر جكم مر من بطون امهاتكم لا تعلمون شيئًا ؛ وجمل لكم 
السمع والابصار والافئدة لعلكم تشكرون » ( سورة النحل > الآية إلا ) . 


ب « أفلم يسيروا فىالارض فتكون لهم قلوب يعقلون بهاءاو آذان يسمعون 
بها .. (١‏ سورة الحج ؛ الآبة 5؟ ). 


يقول الباحث ان هائين الآبتين وامثالهما ١‏ تبين ان في الانسان قورى مدركة 





(1) وصف ابن خلدون عملية الفياس في النظر الاجتهادي التشريعي بقوله : ١‏ ان كثيرا من 
الواقعاث لم نندرج في النصوص الثابتة » فقاسها الصحابة بما يثبث » والحقوها بما نص عليه» 
بشروط في ذلك الالحاق تصحح تلك المساواة بين الشبيهين او الثلين » حتى بذلب على 
الظلن ان حكم الله - تعالى - فيهما واحد ء وصار ذلك دليلا شرعيا باجماعهم عليه » هو القياس» 
( القدمة : صن ۸1۷) . 

(۲) داجع الفصل في الملل والنحل ؛ القاهرة ۱۲۲۱ ها جاه ص ١.۸‏ 

(؟) محمد عتمان نجاتي ؛ الادراك الحسيعئد ابنسيناءط ؟ دار العارف بمصر 51ؤواءص 14, 


ات لات 


للاشياء ؛ وان من هذه القوى ؛ السمع والبصر والقلنب ؛ اي العقل (!) وان 
المعر فة الانبانية تعتمد على هذه القوى » اي انها اكتسابية . ففي القرآن اذن 
توجد نواة نظرية المعرفة التي ستراها مفصلة في ما بعد عند الفلاسفة » . 


صحيح اننا نجد في القرآن الكريم اعتمادا واضحا ؛ في تحصيل المعرفة 
الحسية ؛ على قوى الاحساس المباشرة . وصحيح ايضا ان الظاهر من تلك 
الآياث كون هذه المعرفة اكتسابية » وفقا لراي ابن حزم ؛ بمعنى انها تكتسب 
من التجربة » اي من استخدام نلك القوى المدركة للانسان في حقل وظائفها 
الطبيعية اللخصصة الكل منها .. لكن السياق الواردة فيه تلك الآبات هو الذي 
بحدد مضمونها ودلالاتها . فان هذا السياق القرآني بدل ان المطلوب مسن 
المعرفة الحسية التي تؤديها القوى المدركة المذكورة ؛ هو ان تقدم للعقل من 
مشاهد الكون وظاهراته المظيمة المحسو سة ها يدعم الإيمان الديني وشت 
العقائد الابمانية التي بدعو اليها الاسلام كعقائد متلقاة بوساطة الوحي الآلهي . 
غير ان هذه الملحوظة لا تمنع من القول بأن اهتمام القرآن بتدخل العقل لدعم 
العقائد الايمانية » مستفيدا من المعرفة الحسية » هو اي هذا الاهتمام ‏ بحد 
ذائه يؤخذ لمصلحة العقل ؛ لكونه اقرارا بضرورة دعم الابمان بالعقل . 


لكن المسالة الان هي : هل هذه الملحوظة تعترض القول يوجود نواة لنظرية 
العرفة في القرآن ؟. 


يبدو انها لا تعترض هذا القول . لان الدلالة الاجمالية للآيات المذكورة 
تضفي على المعرفة المكتسسبة بوساطة قوى الادراك الحسي طابعها الانراكي» 
كحلقة في تلسل عملية التفكير ؛ تنقل الادراك الى حلقة اخرى لتصل الى 
ذروة الاستنتاج المطلوب » وهو هنا : دعم الايمان .. 


- مسألة ٠‏ تمجيد العقل ‏ فو القرآن : 
e‏ وهذه مسألة اخرى بشان موق الاسلام من المعرفة »؛ لا بد من النظر 


نيها » استيفاء. للبحث » واحاطة بمختدف نواحي الموضوع . والمسألة هذه 
هي الظاهرة:القرآنية التي تسمى ظاهرة « تمجيد العقل » » وتقترن بها ظاهرة 





(1).. استعمال كلمة «القلب)) و 1 الغؤاد. )) بمعنى العتل امر معروف في الجاهلية وفيالاسلام» 
وقد جرى المفسرون على هذا في تفسير ما ورد من هذا الاستعمال في القرآن . حنى غلماء اكلام 
والفلاسفة الاسلاميون والتصوفة فسروا اللفظتين كذلك ‏ راجع مثلا الفزالي في «ممارج القدس)اء 
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٠‏ تزكية الرسول للعقل في كثبر من الاحاديث » كما في تعبير احد الباحثين 
العرب المعاصرين ٠11١‏ الها مسألة طقت النظر وتستدعي العالجة . فغي 
القرآن الكريم حشد متفرق من الآبات في تمجيد العقل ؛ امثال الاإبات اللي 
بدعى فيها الناس لاستخدام عقولهم في التفكير بمظاهر الكون والاعتبار بما في 
السماوات وما في الارض من عظيم الاسرار . وفي بعض الآبات تنديد بالذين 
5 تلوب | عقول ) ١‏ لا بفقهون بها » ؛ وتشبيه هؤُلاء بالانعام ؛ « بل هم اضل 
سبيلا » (؟) . فالقرآن ؛ اذن » لم يتجاهل العقل وام ينكر وظيفته كأداة 
للتفكير ؛ بال العكس هو الصحيح كما تدل تلك الابات الكثيرة * 


لكن * الى اي مدى سمح العقل ان يذهب في اكتساب المعر فة بنفسه ؟. 
ان كون مسألة المعرفة في الاسلام مقيدة بحدود معينة غيسر مسموح العقل 
بتجاوزها ؛ هو مما يجعمل مسألة ١‏ تمجيد العقل " في القرآن ؛ و « تزكيته في 
احاديث الرسول » ؛ مسألة محدودة الافق كذلك . من هنا بمكن مناقشة 
القول بأن السبب الوحيد في عدم امكان طممس « الفكر العقلي في الحفارة 
الغربية الاسلامية » انما ٠‏ بمود الى منابع الاسلام الاولى » الى القسراآن 
الكريم » ؛ وان الغكر العقلي ١‏ لو كان موقا عارضا واثرا من اثار التفاعلات 
التي اكتسبتها الحضارة العربية بمزاملة غيرها من الحقارات ؛ لكان من 
امنكن طمس هذه القسمة او زحرحتها من الميدان ؛ ولكن ارتباطها العضوى 
بالمصدر الاول المقدس للفكر الاسلامي » بالقرآن ؛ ثم تزكية الرسول للعقل في 
كثير من الاحاديث . .. كل ذلك قد جمل من الفكر العقلي ؛ ومن ثم الفلسفي: 
قسمة اصيلة في الحياة الفكربة يمكن ان تتراجع حينا من الدهر وتتخلف 
حقبة من الزمن » او يصيبها الجزر فترة من الفترات » ولكنها تستحيل على 
الاتتلاع والزوال ]۴١ ١‏ . 


بناقش هذا الكلام من اكثر من جانب : بناقش اولا » واساسا » من جانب 
كونه يفل بين مكونات ١‏ الفكر العقلي في الحضارة العربية الاسلامية » ؛ اى 
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بين مصدر الفكر الاسلامي « وانار النفاعلات التي-اكتسيتها الحضارة العربية 
بمزاملة غيرها من الحضارات » . فان الو قف المنهجي بقتضي النظر الى كل 
من هذبن العنصرين كجزء عضوي تكويني في مركب « الحضارة العربية 
الاسلامية » . ومن هنا بناقش _ ثانيا ‏ ما هو مفهوم من هذا الكلام مسن ان 
اثر التفاعلات المكتسبة من الحضارات الاخرى بشكل موقفا عارضا في ” الفكر 
المقلي » للحضارة العربية الاسلامية . في حين انه يشكل ‏ كما قلنا ب جزءا 
عضويا تكوينيا في وحدة هذا الفكر ٠.‏ ولذا بكون غير واقعي القول بان « متابع 
الاسلام الاولى » هي « السبب الوحيد في عدم امكان طمسنى الفكر العقلي» فيهذه 
الحضارة . وبناقش ‏ ثالثا ‏ بانه مع ضرورة الاعتراف بالاثر العميق ١‏ لمتابع 
الاسلام الاولى » في كينونة وحدة « الفكر العقلى » هذه ؛ ينبفي عند البحث عن 
السيب الحقيقي في استحالة الاقتلاع والزوال لتلك « القسمة الاصيلة في 
الحياة الفكرية » ان نكتشف هذا السيب في الحركة الاجتماعية ؛ اي حركة 
نطور المجتمع العربي وعلاقة الاسلام الموضوعية بها . واخيرا يناقش من جانلب 
كون منابع الاسلام الاولى لا تسمح للعقل ان يذهب في اكتساب المعرفة الى 
ابعد من المدى المحدود الذي رسمته له طبيعة العلاقة بين المعرقة والايمان 
في الاسسلام ٠.‏ 


٠‏ - مسألة المعرفة في سياق التطور 


بعد الاستنتاجات والمناقشات السابقة بشان مساألة العرفة فيالاسلام+ 
وما بترتب في هذه المألة على العلاقة بين الايمان والمعرقة 4 اي العلاقة 
التي ربطت المعر فة بالعقائد الايمانية على نحو من الارتباط المطلق ؛اصبح 
ضروريا ان نصفي الى هذا السؤال : 


ب هل تعني هذه الاستنتاجات والمناقشات ان انقطاعا حدث في مجرى 
نطور الفكر العربي » او توقفا عن الحركة في هذا المجرى ؛ اثناء الميد الاول 
للاسلام ؟. 

صيغة السؤال هذه تششير الى انه كان هناك مجسرى متحرك للتطور 
يجري فيه الفكر العربي قبل الاسلام ؛ وان هذا المجرى كان بمضي فيحر كته 
مع حركة التاريخ .. فيل صحيح ذلك ؟.. 

الواقع ان الفكر العربي كان بتحرك فعلا في مجرى التطور التاريخي خلال 
الغترة الجاهلية القريبة من ظهور الاسلام ؛ كما اوضحنا بتفصيلات سابقفة »: 
وكانت حركته آنذاك تشمل الجوانب والتصورات الدينية الميتافيزيقية مله . 


- 


وام يتكر هذا الواقع احد من المفكرين الاسلاميين ؛ القدماء والمعاصرين . ققد 
راينا امثال الشهرستاني والقاضي صاعد وابن خلدون ومصطفى عبدالرازق 
بتحدثون عن مظاهر ثقافة جاهلية وطبيعة التفكير التي تسود هذه الثقافة » 
ويذكرون من هذه المظاهر ما يتعاق بميتافيزيقا الوجود . ويستوقف النظرع 
في هذا الصدد ؛ قول عبدالرازق ان العرب كانوا ١‏ حين نزول القرآن و 

منازعة وجدل في العقائد ؛ وكان البحث في ارسال الرسل والحياة والاخرة 


وبعث الاجساد بعد الموت ؛ موضع الاخد والرد على الخصوص بين النحل 
المتبابنئة » ١ . )١(‏ 


اذن ؛ كان الفكر العربي في الجاهلية بتحرك في مجرى التطور الذي 
سبق الكلام عليه في الفصل الاول: ولم تكن مسالة المعرفة قد ارتبطت ؛ عند 
١‏ مفكري » الجاهلية او « حكمائها » ؛ بمصدر محدد ونهائي ؛ كما ارتبطت في 
العيد الاول للاسلام ؛ اي لم تسكن قد وجدت هذه العلاقة بين الابمانٌ 
والمعرفة ٠‏ من هنا صمح ان نضع السؤال السابق بصيغته المعيئة تلك . لانه 
أصبح من حق امرء ان يتصور ؛ بعد ارتباط مسألة المعرفة بالايمان » انشيئا 
من الانقطاع او التو قف قد حدث في مجرى تطور الفكر العربي . . فکیف نتظر 
في هذه المشكاة ؟. 


ان خطا مثل هذا التصور يكمن في النظر الاحادي الجانب الى العلاقة 
الاسلامية بين المعرفة والايمان 4 بمعنى النظر الى هذه العلاقة بذاتها : 
منفردة » ومنعزلة من سائر العلاقات التي تنصل بحركة المعرفة في اوائل 
عهد الاسلام ؛ او بمجمل الظاهرات التي تشكل المجرى العام الجديد لحرك: 
تطور الفكر العربي ‏ الاسلامي . فان المعرفة ‏ الابمانية ؛ او الايمان ‏ 
المعرفي ؛ او العلاقة المركبة منهما ؛ مسالة هي اولا ‏ ليت منقطعة ع 
الشكل التاريخي لتطور المعر فة في عصر الجاهلية . اعنى ان ارتباط المعرفة 
بعالم ما وراء الطبيمة ليس غريبا عن توجمات الجاهلية الاخيرة من انتشار 
ظاهرة الحنفاء . وثانيا.؛ ان ظهور الاسلام في الظروف التاريخية » التي سبق 
تحليلها في الفصل السابق » قد وضع هذا الشكل التاريخي للمعرفة في 
سياق حركة واقع اجتماعي كان يتفير ويستقطب جملة الظاهرات اللسني 
تنطلب الضرورة التاريخية وقتلذ صهره ا جميما في اطار وحدة حركة 
التغير هذه. 


اذا نظرنا الى مسالة المعرقة ضمن هذا السياق ؛ اي في حقل الحركة 
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الشمولية تلك » فسوف لا ترى في ارتباطها الايماني القطاعا عن مجرى تطور 
الفكر العربي ؛ لان هذا الارتباط لم يجنيء منعزلا عن حركة التطورالشاملة ٠‏ 
بل كان احد التعبيرات التي اقتشتها الضرورة التاريخية الثار اليها . 
خلال هذه الرؤية لا بد ان نلحظ ان المضمون العام للفكر العربي في صدر' 
الاسلام ؛ آخذ يتجاوز مرحلة البساطة والحسسية التي كانت مسيطرة عليبه 
بوجه عام ؛ الى مرحلة بسودها التركيب والتعقيد » وهي مرحلة تنتقل فيهيا 
عملية المعرفة من اطار التصور الحسي الغالب الى اطار من التجريد الذهني 
بصورة نبية . ولا شك ان ١‏ المفاهيم » الاسلامية المتسعلقة بما وراء 
الطبيعة بالاخص تشكل حلقة الاننقال تلك . من هنا يصمح القول ان الفكار 
العربي اخف يشق طريقه ؛ عبر التحامه بالمفاهيم «الاسلامية 6 نحو وضع نوعني 
متقدم نسبيا » وسثرى وتيرة تقدمه تتصاعد كلما حدث تغير نوعي في حركة 
تطور العلاقات الاجتماعية على صعيد اللمجتمع الذي بتسسط عليه سلطسنان 
الدولة العرية ‏ الاسلامية ,. 


۷ - الظاورات الذقافية 


من الملحوظ في هذا العهد الاول الاسلامي ان مختلف الاشكال والظاعرات 
الثفانية ؛ قد خضع لضرورات الصراع بيسن الدعوة الاسلامية وخحصومها . 
فالشعر والخطابة » والقصص الشعبي ؛ كانت طوال سئوات هذا العيد تعبيرا 
عن احداث هنا الصراع او عن وجهات نظر الفريقين . لكن » .بعد توالي 
الانتصارات الاسلامية ؛ منذ استقرار الاسلام في دار هجرته ( المدينة ) » قم 
منذ خضوع مكة لسلطانه وانتشار دعوته في مناطق الجزيرة ؛. خفت صوتثت 
الشعر : وبرذ دور الخطابة حتى اصبحت الشكل الادبي والثقافي الاكثر نشاطا 
وفعالية وسيرورة . غير ان الظاهرة البلاغية الخلابة التي احتل بها الاساوب 
القرآني النزلة العليا قوق كل الاشكال والظاهرات الادبية والفنية والثقافية + 
نبقى هي العلامة الابرز التي يتميز بها عهد ظهور الاسلام من هذه الوجهة اي 
وجهة الوضع الادبي د الثقافي » فضلا عن الوجهات الاخرى الكثيرة . اما 
احاديث النبي 4 فهي من حيث قيمتها الاسلوبية الفنية ؛ رغم تميزها الملحوظ» 
لاترقى الى مستوى القيمة الاسلوبية الفنية القرآتية . ان مصدر هذا الفرق 
بين القرآن والحديث الثبوي في الظير الفني > يرجع عند المسلمين ال ىاعتبار 
القرآن وحيا آلهيا ؛ لا من حيث الصدر واللمضمون الايماني والتشريعي نقط “٠‏ 
بل كذلك من حيث الشكل الفني والطابع الاساوبي المتقرد به القرآن في ادب 
اللفة العربية اطلاقا . ذلك مع اعتبارهم الحديث النبوي مرتبطا بمصدره 
الآليي من حيث المحتوى العقدي والتشريعي ليس غير ٠‏ اما طابغه الاسلوبي ب 


د ۷ 


الفني فهو وحده البشري بصدر عن محمد ذاته كبثري ( « قل انما انا بشر 
مثلكم ١ ٠.‏ س ( سورة الكهف ١‏ الآبة ٠١٠١‏ ) . ويمكن التفريق بين اسلوب 
إلقرآن واسلوب الحديث على اساس آخر ؛ هو الجانب الوظيفي لكل منهما . 
فان للقرآن وظيفته الاهم والاشق والاشد حاجة الى هذا الوهج الاسلوبي الخلاب 
التفرد : وهي كون القرآن لان الدعوة واداتها المحركة لمشاعر القؤموو حداناتهم 
ؤكوامن مداركهم ووعيهم . فلا بد اذن انيكون بهذا المستوى الارفعمن قدرة التأثير 
واستنفار الدهشي في النغوس . ذلك في حين ان للحديث النبسوي وظيفته 
التعليمية والتشريعية المتصلة بحالات الناس الجزئية وانماط ساوكهم اليومية؛ 
a 2‏ ق a‏ ا A‏ 5 ا 

فليست به حاجة لاسلوب الاثارة البلاغية المرتفمة عن منتوى الحوار اليوم 
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قلتا ان صوت الشعر قد خفت في هذا العيد ؛ واصبح لدور الخطابة 
الشان الاؤل . ما سيب ذلك ؟. تسبرى أن هشاك سيبين زئيسين: : اولهما 
موضوعي ؛ هو كون الشعر داخلا في نطاق عملية الخلق الفني التي لا نخضع 
بسهولة وبسرعة لدواعي التغيير الجديد ؛ فهي تحتاج الى الاقتتاع الداخللي 
والانفمال الوجداني العميق لكي تنتج عملا فنيا صادقا . والصدق الداخلي 
الوجداني شرط جوهري في عملية خلق القيم الفنية الر فيعة ؛ ولكن مثل هذا 
الضدق لا يمكن ان يصطنعه الفئان اصطناعا ؤافتعالا ؛ والا فكيف يكون 
صدقا . من هنا يتاخر غالبا العكاس التفيرات التاريخية الاجتماعية على 
الاشكال الاذبية والفنية ؛ وبذلك بتأخر دورها في عملية التفاعل المتنادل بينها 
وببن الابنية التحتية للمجتمم . هكذا كان موقف الشعر العربي عند ظهور 
اتلام ٤‏ فهو لم بتجاوب بيولة وسرعة مع هذا الحادث الجديد الكبير 
في مجتتمعه ٤‏ بل لتك فعل العكس. : فان شعراء من قر يش نهذ وا للدفاع عن 
موقف الزعامة القرشية المناهفة لدعوة الأسلام . 


واما السبب الرئيس الثاني لخفوت صوت الشعر في العيد الاول للاسلام» 
فهو سبب ذاتي من قبئل الاسلام نفسه . ذلك انه جين جاء بالقرآن بشكله 
الفني الر فيع الاسلوب البالغ اعلى مستويات التطور في قبمه الجمالبة التلائمة 
مع تطور الحس الفني البلاغي في الجاهلية ؛ اراد .اي الاسلام ‏ ان يجمل 
من هذا الحادث الفني الجاذبالاوحد لنفوس القوم واذواقهم الادبية لكي يكون 
الاستهواء البلاغي ‏ الجمالي طريقا للانجذاب الايماني . .لذا لم بكتف 4 في 
سبيل ذلك بما بتميز به القرآن بحد ذاته من ميزات. فنية جذابة ؛ ولا بما 
اضفي على القرآن من اعتباره ظاهرة آلهيبة خارقة. نوق متناول القدرة 
البشرية ؛ بل اضافة الى ذلك ب وجه حملة هجاء للشعسر والشعراء على 


س 


لسان القرآن نفسه (1) . وقد اشاع هذا ؛ اول الامر : مواقف المقت للشمبر 
والشعراء استجابة لهذه الحملة . 


ولكن دور الشعر والشعراء كان من قوة التأثير والاستهواء لناس المجتمع. 
الجاهلي بحيث لم يكن يسيرا الفاؤه وصرف الناس عنه نهائيا . كان ذلك 
مطلبا عسيرا ؛ وغير واقعي واستمرت حملة مضادة من الشسعراء الموالين للزعامة 
القبلية ؛ حتى اضطر النبي وصحابته ان بحاربوهم بسلاح الشعر نفسه » 
فاستحثوا الشاعر حسان بن ثابث احد الشعراء البارزين في الجاهلية ؛ بعد 
ان دخل في الاملام » ان يعارض حملة الهجاء المضادة تلك © فاخذ ينشىء 
الشعر مدعا للنبي ؛ وهجاء لاعدائه ؛ وسمي حسان ‏ بذلك _ « شاعر 
النبي » . ولكن ؛ اذا قارنا شعر حسان في هذا العهد بشعره في الجاهلية 


نجد فارقا ملحوظا بينهما من حيث القيمة الفئية . فقد كان اكثر ابداعا. 


وصدقا فنيا قبل الاملام منه بعد ذلك . كان ذلك كله ؛ في بدء الدعوة ؛ولكن 
بعد ان شغثل الناس بالدين الجديد ؛ واتسع نطاق الاسلام في الجزيرة ؛ 
خمدت حرب الشعر هذه » فخمدت جذوة الشعر نفه : حتى عاد الى التوهج 
منذ عاد الصراع في هذا الجتمع باشكاله الجديدة ابداء من عيد الخلفاء 
الراشدين قصاعدا . وخلال همود الشعر كانت اللخطابة تؤدي دور « الدعاية 
والتحر بض » بأسلوب ومضمونم-تمدين مناسلوب القرآن ومضمامينه الايمانية 
والتشربعية والاخلاقية . وبذلك اتيح لذا الشكل الادبي ( الخطابة ) ان بتطور 
تطورا كبيرا ومستمرا حتى العمد العباسي »> حين طفى عليه دور الكتابة 
والتأليف العلمي واافلسفي »؛ واستعاد الشمر كذلك دوره الكبير متاثرا 
بحصيلة التطور القكري والاجتماعي والحضاري . 


أن هذه الاشكال الثقافية كلها ؛ بالاخنافة الى النصوص الاسلامية ؛ كان 
يجري تداولها شفهيا على الاغلسب » اذ كانت الكتابة ضثيلة الانتشار في 
اللجتمع الجاهلي » ولم تنسع في العهد الاسلامي الاول الا قلبلا. وللكتابة قي بلاد 
العرب تاريخ طويل لكن الوثائق العلمية التي عرقت حتى الان لا تكشف عن 
آثار كتابية الشعب العربي القديم قبل دولة سبا في اليمن من جنوب 
الجزيرة » وهي الدولة التي جاءث بعد دولة المعتينيين هناك ؛ وكانت لها كتابتها 
التي تعد الشكل الاول القديم للكتابة العربية الحاضرة ؛ وكان اسمها القديم 





(۱) جاء في الآبات الفرآنية : 7 هل البئكم على هن تنزل الشياطين ؟ . تنزل على كل افاد 
اثيم » بلقون السمع واكثرهم كاذيون . والشعراء يتبعهم الغاوون » الم تر انهم في كل واد 
يهيمون » وانهم بقولون مالا يقعلون » الا الذين آمنوا وعملوا الصالحات وذكروا الله 
كثيرا وانتصروا من بعد ما ظلموا .. ». ( سورة الشعراء » الآية ۲۲۱۲ ب ۲٤۷‏ ) . 


6لا 


١‏ الكتابة المسمارية » وحرنها حرف " المسند » ؛: وقد وجد الاثاريون ليذه 
الكتابة نموذجا في النقوش المكثوبة بلفة سبا على الاحجار والمعادن > وعا 
لوحات من التحاس في الاغلب )١١‏ . 


لبي 


نقصد بذلك ان الكتابة في الجزيرة العربية قديمة العيد 4 ولا بد انها مرت 
بعدة مراحل في التاريخ حتى نطورت الى الكتابة العربية التي عرفت فياخريات 
الجاهلية واوائل الاسلام ؛ ولا يمكن ان تكون هذه الكتابة قد وجدت في 
هدين العهدين فجاة على حالتها المتطورة نسبيا حيتذاك . ان الغارق الذي 
نراه بين كنابننا اليوم وكتابة عهد الاسلام الاول : كما تدل الوثئائلق 
المخطوطة التي وصلتنا من ذلك العهد ؛ ليس فارقا كبيرا جدا . وهذا بعتي 
ان كتابة العهد الاسلامي قد عرقت ناريخا اطول من ذلك. حتى وصلت الى 
حالتياتلك. 


وبالاجمال ؛ تقول : صحيح ان الكتابة كانت تادرة حينذاك في الجزيرة » 
ولكنها كانت مودودة . وعند هجرة التبي وصحابته الى المديئة كان سبعة 
عشر رجلا وثلاث نسوة بعر فون الكتابة بين اللمين ومنهم الدذين عخرفوا 
باسم « كتبة الوحي " وبينهم ١‏ ابو بكر ؛ وعمر ؛ وعثمان + وعلي: وطلحة :وزيد 
بن ثابت (۴) . وقد دعت حاجة التنظيم الاسلامي الجديد الى نشر الكتابة 
بين المسلمين ؛ فأخذوا ببحئون عن الذين بعر فون الكتابة بين السكان لكى 
بعلموا غيرهم الكتابة ؛ وبعد انتصار الاسلام في معركة ‏ بدر الكبرى » ضاد 
قريثى 4 كان عدد من الاسرى في الغتائم ؛ فأعلن محمد تشربعا بقضي بأن 
كل اسير بعلم عشيرة من اهل المدينة الكتابة بنطلق من الاسر بعد ان كانت 
تقالبد الجاهلية تجعل المال هو الفديّة الوحيدة للفكاك من الأسر . وبذلك 
اخذت الكتابة تنتشر ؛ وينتشر معها قدر من التعليم الديني . وهناك تول 
بأن النبي حث بعض اصحابه يومئذ على تملثم لفة اخرى الى جانب اللفة 
0 





(1) راجع ص !4؟ ‏ 188 من الكتاب . 
0) راجع البلازري : فتوح البلدان » طبعة اوروبا » ص )۷١‏ ى )۷) . 
(ti‏ احمد امین : فجر الأسلام » طالهم 7ب (95! ؛ ص 1)١‏ . 
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حصيلة القصل القافي 
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الاسم 


راينا الاسلام يظير في الجزيرة العربية اوائل القرن السابع على حن 
كان مجتمع الجاهلية بتمخض بتطورات اجتماعية تتناول الاسس التي يقوم 
عليها بناء هذا المجتمع ‏ ورابنا ان ظهور الاسلام في تلك المرحلة من تاريخ 
العرب لم يكن في معزل عما کان بجري فيها من احسدات تفز اسس 
التر كيب الاجتماعي الجاهلي القائم على النظسام القبلي ذي الخصائص 
المرتبطة بظرو فها المعينة . وعلى هذا بحثنا عن مكان العلاقة بين هذه 
الاحداث الؤذنة بتغيير ما في حياة سكان الجزيرة يومئد وبين ظهور هذا 
الحادث الكبير الذي اعلنه محمد بوصفه دينا آاهيا ينطق به عن الوحسي 


a 


بدانا نمسك براس الخيط الموصل بنا الى مكان هذه العلاقة » مذ راينا 
تلك الصلة السابقة لظهور الاسلام بيسن صاحب الدعوة الاسلامية نفه 
وبين ذلك التبار الديني والفكري الذي انبئق في احدى المناطق الزراعية نم 
اخذ يشيع إمره في سائر المناطق المستقرة وشبه المستقرة من الجزيرة . 
نعني به ذلك التيار المعروف في تاريخ العرب قبل الاسلام ؛ وفي تاريخ الاسلام 
ذاته » باسم دين الحنفاء . ولم يكن مصادفة أن وصف الاسلام » في القرآن 
والحديث النبوي » بانه الدين الحنيف . وقد وجدنا في قول الؤرخين بان 
محمدا كان واحدا من هؤلاء الحنفاء » أو على صلة وثيقة بهم + دليلا اخر 
علق أن الاسلام حين ظهر في الجريرة كان استمرارا تطورها موضوعيا لدعلاة 


- 


الحنفاء ذاتها ؛ وهي دعوة وجدنا انها برزٹ في الفترة التي كانت اا 
الاجتماعية في البادية وني المدن و فيالمناطق الزراعية د بدات تعميز شیا 
فَشيًا بتغيراث جدية ؛ ووجدنا في هذه الدعوة ؛ أي دعوة الحنفاء ؛ انها تحمل 
افا العكاسات عن تغير في مفاهيم المجتمع الجاهلي الفكرية وتصوراته 
الروحية ؛ بسبب من التغير البادىء في النظام القبلي وطابعه القبلي 
البداضي + 


E 


من هنا استخلمنا بعض الدوانب المهمة من الجذور الاجتماعية والمعر فية 
الني قام عليها الاسلام حين قام في تلك الظطروف بعينها ٠.‏ 


ولكي نثعرف هقه الحجوانب بالتعيين » بحتنتا أولا عن المنشساً 
الاجتماعي الذي خرج منه صاحب الدعوة الاسلامية ؛ ورجعن فانيا الى الوضع 
الطيقي لسكان مكة التي ظهر قيها الاسلام » ونظرنا ثالثا في الاس 
والمبادىء العامة التي بنى عليها الاسلام عقيدته وشريعته كليهما + فخرجنا 
من كل ذلك برؤية موضوعية وصلت بنا الى الاستنتاجات الاتية : 


و ان الاسلام » في جوهره ومحتواه الواقمي : بل في شكله الديشسي 
ومقاهيمه الميتافير بقية والمثالية كدذلك ؛ كان استحابة مو ضوعية؛ مباشره حيذا 
وخفية حينا ؛ لما كان بقتضيه مجنمع الجاهلية ملسن تغيير تاريخي ٠‏ 
ولما كان بعانيه من نناقضات حادة في مكان (مكة مثلا | » وغير حادة في 
اكثر من مكان | البيئات البدوية غير امستقرة | . وهي تناقفات تلتقي كلها 
تقريبا عند القاعدة المادية لها » وان تياعد بعفها عن بعض من حيث مظاهر ھا 
واشکالها الاجتماعية والروحية والفكر ية . وقاعدتها الادية هذه هي مظاجن 
التفكك فى النظام القبلي بسبب من انهيار الاقتصاد الطبيعي وشيوع الت امل 
التجاري والنقدي والربوي وبروز ظاهرات من التمايز والتفاوت الاجتماعي بين 
الاغنياء والفقراء ؛ اي بين كبار التجار واارابيين ورؤساء القبال وبين 
صغار التجار والحر فيين والستخدمين والعدمين والمديئين بالسريا الفاحشن 
وافراد القبالل . 

. » ان مبدئي التوحيد والقيامة اللذين دارت: عليهما عقيبدة الاسلام 
بالاساس : بنطوي وزاء مفهوميهما الغيبيين جذر اجتماهي . فاذا كان بدا 
التوحيد بعتي ¢ بشكله الديني وحدة الآله الخالق للكون. ؛ ثم ود_دة الدبن٠‏ 


- ۸۰ 


فاننا لستطيع ان نلمح في فكرة التوحيد انعكاسا قد بكون خفيا لفكرة التوحيد 
الاجتماعي + تو حيد المجتمع القبلي المتفرق على اساس جديد وليكن هذا 
الاساس دبثيا . فالهم أن التفكك والانحلال اللذين كان يعانيهما النظام القباي 
عند ظيور الإسلام » كانا يتطلبان توحيد مختلف الاطر االقبلية ضمن اطاز 
الدين ااواحد الذي كان بعني اجتماعيا : أطار الشعب الواحد . 


واذا كان مبدا القيامة بمغهرمه الديني ؛ وجود عالم آخر وراغ عالمنا المادي» 
فهو بحمل بصورة تكاد نكون مباشرة وعدا للمحرومين واللمظلومين اجتماعيا 
بأنهم :سيجدون في ذلك العالم الاخر بديلا عن الحرمان والظلم وعزاء عن 
واقعهم السيء » وبحمل مع ذلك تيديدا لظالميهم بالعذاب الاخروي . لكن قوى 
الاضطياد الاجتماعي كان بمكن ان تستفید من احالة العدالة الى الآخرة . 


٠‏ غير ان الاسلام اضاف الى منادىء العقيدة شريعة ظهرت فيه 
الانعكاسات الاجتماعية اكثر وضوحا مما نراه في مبادىء العقيدة . فقد جاء 
التشربع هذا بتدريم الربا والاحتكار وكنز الذهب والفضة 4 وفرض ضريبة 
ال زكاة على بعض المداخيل المادبة للاغنياء وجعل عالدات هذه الضرببة حقا 
لاصبناف معينة من الفقراء الاشد اعوازا ؛ ووضع بعض ١احدود‏ النظلمة للعلاقات 
الانتاجية والاجتماعية . ولكن البدا الاساسي لتشريم الاسلام هو اقرار 
التمابز الاجتماعي . ورغم ذلك كانت تشيريعاته المشار اليها صدمة لاغتياء 
مكة أشاعت فييم الفعر ؛ اذ نظروا الى اثر انتصار الاسلام على مصالحهم في 
المدى القريب ؛ دون أن بكون لديهم الوعي الطبقي الكافي لرؤية الخط العام 
للتطور الذي لن يكون مناقضا لتطور مواقعهم الطبقية في المدى البعيد . لذلك 
لقي الاسلام وصاحب الدعوة الاسلامية والمسلمون الاولون اضطهادا عنيفا في 
مكة من زعامة قريشى الفنية ؛ ولم يلق انصبارا كثيرين من فقرائها في اوائل 
الدعوة » اذ لم تظهر التشريعات الاجتماعية الاسلامية الا بعد الهجرة من مكة 
الق المدينة » ولم نجد هؤلاء الفقراء في الوعد والوعيد بيوم القيامة ما بذعوهم 
الى تحمل الانطهاد في الدفاع عن الاسلام » فقد كانوا محتاجين الى حل 
مش كلتهم المادبة بمعالجة مادية عاجلة . 


وجاء الاسلام بمفاهيم تتغلق بميثافيزبقا الك-ون والعالم وبمركز 
الانسان في الكون ومسؤوليتة عن افعاله ٤‏ وان كان تخذيد هذه السؤوليية 
يبدو متنأقضا من حيث ان هذا التحديد جاء في القرآن حينا بقول بحربنة 
الانسان في افماله؛ ويقول حينا بالجبرية . 


ا 
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ه ‏ وقد عرضنا في الفصل الثاني مسالة اليجرة الاسلامية من مكة الى 
المدينة ١‏ يشرب ) واسباب هذه الهجرة والنتائج الحاسمة لها والصراع بين مكة 
والمدينة بعد الهجرة ؛ مع بقاء الاساس الجوهري للصراع قائما على ما تتضمته 
الدعوة الاسلامية من تثغيير للاشكال الاجتماعية التي كانت سالدة مجتمع 
الجاهلية »؛ ومجتمع مكة بالاخص . 


1 ثم عرضنا فيهذا الفضل للمرحاة التشريعية للاسلام التي بدات 
فور هجرته الى المدينة وقيام التشريع في هذه المرحلة على قاعدة مادية في 
الاغلب »6 وارتباطه بالحاجات الواقعية التي اقتضتها الهجرة نفسها ؛ واقتضتها 
بعد ذلك الانتصارات التي اخذت تتحقق للاسلام على ابدي ١‏ الانصار » 
و « المهاجرين » ضد زعامة قريش في مكة » حتسى خضعت هذه الرعامة 
القرشية المكية للامر الواقع ؛ وانفتحت مكة بوجه الاسلام ؛ وعادت الى 
مركزهما الديئي بوجه جديد تحت راية الاسلام . 


وفي معرض كلامنا في هذا الفصل غن التشريع الاسلامي اشرنا الى 
ظاهرة نشربعية نتضمن الاعتراف بمبدا التطور في التشريع على خلاف ما 
قد شاع بعد ذلك عند بعض العلماء الاسلاميين من ان كل ما جاء في شربعة 
الاسلام خالد الى يوم القيامة لا يجوز فيه التغيير والتبديل . 


قت 


۷ وفي سبيل تحديد ١‏ نظرية )» المعرفة في الاسلام » رايناها تتحدد 
هنا بالصدر الآلهي » وهو الوحي من الله على النبي ؛ سواء كانت العر فة عقدية 
م تشريعية . ويهذا رابنا الممرنة ترتبط بالابمان . وقد استندنا ني تحديد 
« نظرية » اللعرفة وعلاقة المعرفة بالابمان الديئي الى الوثائق الاساسية للاسلام» 
التي هي القرآن والسنة ( قول النبي وفعله) . 


وبناء على هذا التحديد رابنا ان الجدل العقلي لم يكن مقبولا لدى النبيء 
بل لفد كان مبفوضا عنده : فكان بدعو الى تجنيه : ولا سيما الجدل 
في العقائد . وقد استندنا في تقرير ذلك الى نصوص قرآنية »واحاديبث 
رواها صحابة النبي عله ؛ والى اراء علماء اسلاميين من المتقدمين «المتأخرين. 
وفي هذا الصدد لاحظنا ان منع الجدل العقلي بشأن العقائد احدث شي 


- ۲ = 


من الانقطاع في مجرى تاربخ تطور الفكر العربي ؛ ولكن ليس انقطاعا مطلقا > 
لان الانفطاع المطلق في مجرى تاريخ التطور ؛ مهما يكن موضوع التطور ؛ امر 
مخالف لقانون التظور نفسه الذي هو وحده القانون المطلق . ولذلك لاحظنا 
ان الفكر العربي ؛ ائناء هذه المرحلة من تاريخه » قد شق لنفسه مجرى آخر 
غير الذي كان بجري فيه قبيل ظهور الاسلام . وهذا المجرى الاخر وجده 
باستخدام ١‏ الاجتياد بالراي ١‏ في مالة تطبيق القواعد التشريعية العامة 
على الحالات والحادثات والحاجات الجديدة في حياة المسلمين ؛ اذ كان هذا 
النوع من « الاجدهاد » يفسح مجالا ‏ وان محدودا ‏ للنظر العقلي . غير اننا 
سثرى في الفصول الاتية ان الفكر العربي لم ببق تطوره محصورا في هذا 
النطاق المحدود . فقد انطلق في مجاري عدة منذ نهابة عهد الخلفاءالراشدين 
وبداية العهاه الامري . 


وكان لا بد لنا » وقد راينا ١‏ نظرية ‏ المعرفة في الاسلام محددة 
باللصدر الآلهي ؛ من ان ننظر في الابات القرآنية والاحاديث النبوية التي تدعو 
الى استخدام المقل ؛ وتمجب نعمة العقل . وهنا لحظنا أن سياق هذ هالنصر ص 
بحصر قيمة العقل في نطاق ما يستطيع ان يقدمه من دعم للمعر فة الايمالية 
الدينية » ولكثنا ب مع ذلك # وجدنا في اهتمام القرآن والسنة بشان العقل 
حتى في هذا النطاق المحدود موققا ايجابيا من حيث هو اعتراف بضرورة دعم 
العقل للعقائد الابمانية ؛ ثم ارجمنا هذه المسألة بمختلف جوانبها الى كونها 
تمكس واقما موضوعيا لا يمكن تجاوزه . 


٩‏ - واخيرا تحدثنا في نهاية الفصل عن الظاهرات الثقافية الاخرى 
في تلك المرحلة من حياة الدين الاسلامبي 4 فلاحظنا شيئا من الخمود 
اصاب الشعر العربي ؛ مع ازدهار الخطابة ؛ وعللنا هذه الظاهرة بمحاربة 
الاسلام للشعر لتحويل الانظار الى الاسلوب القرآني الرفيع المستوى من حيث 
القيم الجمالية الفنية ؛ اضافة الى محتواه العقدي والتشربعي . 


- ۸۳ 


عهد (الخلفاء لواشدين 


(N~) 


(tof) - 


1 -اففجاو الصرا ع الجتما عي السيا سي 


- AY - 


أبو سلوم العتزلي 


١ - 1‏ فان محمدا قد مات ٠١‏ 


مات محمد بن عبدالله ؛ صاحب الدعوة الاسلامية » عام 11" م في 
المدينة ؛ بعد اثنين وعشرين عاما من قيامه بأمر الدعوة » قضى منها الثلاثة 
عشر الاولى في مكة ؛ وقضى الاعوام الاخيرة منها في المديثة بعد الهجرة . 
والمعرؤف انه ولد عام .لاه م » فيكون قد عمثّر ا : 


ثنين وستين عاما . رمثم 
یا ا 





كان موته صدمة عنيفة فاحات المسلمين بعامة ؛ لكن المغاجأة اح دثت 
هزة عميقة. لدى نفر ممن كانوا ينظرون الى محمد ؛ اكنبي » نظرة ترفعه الى 
ما فوق طبيعة البشر » بمعنى انه لا بمكن أن بتعرض للموت كما يتعر ض 
له البثر . ولعل عمر بن الخطاب عرض له مثل هذه . النظرة في. لحفلات 
المفاجأة .فهو مذ رأى الناس يبكون محمدا سارع الى مثبر المسسجد خطيباء 
فعال : « لا اسمعن احدا بقول ان محمدا قد مات . ولكنه أرسل اليه كما ارسل 
الى موسى بن عمران ؛ فلبث عن قومه اربعين ليلة .. والله اني لارجو ان 
بقطع ايدي رجال وارجلهم يزعمون انه مات » )١(‏ . ثم جاء ابو بكر وعمز. بخطب 
النابى » فقال له ايو بكر : اسكت؛ فشكت قصعب ابو بكر الثبر: © فقال, ١ ٠‏ اما 
بعد قمن كان منكم يعبد محمدا نأن محمدا قد مات ؛ ومن كان منكم بعيد 
الله فأن الله حي لا يموت ٠ ١‏ ثم تلا الآبة : ١‏ وما مخفد الا رسول قد خلت 
من بعده الر سنل ٠‏ افأن مات او قتل انقلبتم على اعقابكم .. » (۲) . فقال عمر : 





, ۲۲١ طبقات ابن سعد الكبرى ©» زط دار صادر  دار بيروت ۱۹۵۷ ) مجلد ۲ »> ص‎ )١( 
, والطبري : ص ۲ ؛ ص 1۹۷ 195 © وغيرهما‎ 
. ١)) سورة آل عمران » الآية‎ )۴( 
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اهذا في كتاب الله ؟ . فال ابو بكر : نعم . الخ .. وفي روابة أن عمر بن 
الخطاب قال بعد سماع هذه الاية من ابي بكر : والله ما هو الا ان سمعت ابا 
بكر بتلوها » فعقرت )١(‏ وانا ثائم حتى خررث الى الارض : وابقنت ان اللبي 
... قد مات (۲) . 


حدثت هذه الهزة رغم ان محمدا لم بخدع الناس عن حقبقة شخصيته 
E ORR EET a‏ 
بشر كسائر البشر )۳١‏ . لكن الصورة التي انطبعت في نفوسيم واذهانهم جن 
صلته بالوحي الآلهي وعن السمة الخارقة التي وسم بها القرآن ؛ مقترئة 
بالاعتقاد ان محمدا اهي” لا يقرا ولا يكتب هذه الصورة : كانت قد بذرت 
فبهم بذرة الوهم بأن للنبي طبيعة تتسامى عن طبيعة البشر » حتى انكروا 
ان بصيبه الموت كما بصيب كل بشري . غير ان تلسك المواجهة الجريئة 
الحازمة من ابي بكر قد حسمت الموقف + وردت الى حظيرة الواقع اولك 
الذين كانوا مستسلمين للوهم اما عن نقص معر في أو بسبب من مو قعهم 
الاجتماعي الذي يرون منه ان اسباغ « اللابيشربة " على الاسلام قد يكون 


كوا لس 
۲ - مشكلة الخلاقة : 


جا ان ا ی ا ا ی ای ی 
والانصار ؛ نوازع ال لصراع على السلطة . تنبهت هذه التوازع فورا 6 قبل أن 
بيع جثمان النبي الى مر قده الاخير في طللدينة . وعلى الفور كذلك قسمنت 
هذه التوازع صحابة النبي فريقين : فرق الهاجرين ؛ اي المكيين ؛ وقريق 
“االاتصار ؛ اي[ اهل ١‏ المدينة ١‏ وصار كل فريق بريد ان تكون له سلطة الخلانة 
بعد النبي ؛ اي أن تكون له القيادة الفملية لهذه اللطة . 


بهذا الانقسام ظهرت « فجاأة » الى السطح رواسب الصراع القديم بيسن 
مكة والمديئة الذي لبن قدمقى على كدوته بحت قشرة الحقروع لل 
التنظيم الاسلامي الواحد » سوى اعوام معدودة . وظهرت الى السطح ب 
جهة ئالية ‏ امشاعر الطبقية الجثينية التي كان ينحسس بها الانصار من قبل ؛ 





(1) عقر ( بكسر القاف في الماضي وفتحها في الفارع ) : دهش 

(1) أبن سعد : المصدر السابق » ص 188 . 

اع) من ايات القرآن : ١‏ قل انما أنا بثر مثلكم يوحي الي .. ) ( سورة الكهف الاية .)١١.‏ 
قل سسبحان ربي » هل كنت الا بشرا رسولا ؟, ,» ( سورة الاسراء ؛ الآية 51 ) . 
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حيال المهاجربن ؛ دون ان نقلهر صراحة في عيد النبي . ذلك انه في اوال( 
الهجرة نفلمت في « المدبنة » مؤسسة اسلامية اشبه « بالمشاعية » قامت على 
اساس كونها منظمة فوق القبلية وكون الاسلام ؛ كدين : هو اطار هذه 
الوحدة الجامعة . ويذلك اختلفت مبدئيا عن نظام المشاعيات البدائية التي 
كانت العصبية القبلية اساس وحدتها . غير ان المؤسسة الاسلامية هذه 
التي نشات في « المديئة » عقب الهجرة ؛ ظهر فيها تمايز ملحوظ بين المهاجرين 
والانصار . فقد كان المهاجرون هم الفئة الاولى البارزة فيها ؛ سواء من حيث 
اختصاصهم بالقسم الاكبر من غنائم الحرب ؛ أم من حيث رجوع قيادة 
اأؤسسة الى زعمائهم ؛ لا سيما ابو بكر وعمر بن الخطساب 'اللتذان كسان 
بدو اتپا يؤدبان الدور الاول في قيادة شؤون المؤسسة . من هنا داخل 
نفوس زعماء الانصار ؛ وهم اهل البلد الاصليون ؛ نوع من الشعور بالخيبة 
في ما كانوا برجون من دعوتهم محمدا وصحابته المكيين لاهجر للهجرة الى بلدهم 
ونصرة الدعوة الاسلامية . وقد حملوا هذا الشغور وكيتوه مدةٌ حياة محمد 
في المديتة 4 . ثم ما ان نادى المنادي بأن محمدا قد ماث ؛ حنى سارع هذا 
الشسعور المكبوث للفابور الى السطنح كما قلنا . 


أضافة الى ذلك ؛ حدث انقسام اخر بيسن الياجرين انفهم في اوقت 
ذانه . ققد تنبهت كذلك رواسب الفوارق القديمة في الجاهلية بن بني 
.هاشم الذيين ينتمي اليهم النبي : ٤‏ وصهره وآبن عمه علي ر بن ابي طالب من جاتب 
ودئي عبد شمس وتيم وامية وغيرهم » الذين بنتمي الهم سائر الفاجر يتن 
ومنهم ابو بكر وعمر بن الخطاب من جالب آخر . آذ كان الغالب من بتي ما 
بمثل الفرع الفقير بين الفروع الاخرى العليآ في قريش بمكة في الجاهلية. 
فكان طبيعيا ان يفكروا الان + وقد فقدوا بموت اللبي مكانتهم التي كان هر 
اي النبي تعيير ها وتجسيدها الاعظم ؛ بل هو الذي خلق معناها 
الاسمى » بأن يستبقوا هذه المكانة لهم عن طريق علي بن ابي طالب صهسر 
محمد وابن عمه والذي ناضل دونه ببطولة في حروبه فد زعماء مكة يعمد 
الهجرة ؛ وبات في فراشه ليلة خروجه ‏ اي خروج محمد .ل من مكة مهاجرا 
الى المديئة لكي بتلقى عنه المكيدة التي كان القرشيون قد دبروها تلك 
الليلة ليقتلوا محمدا في فراشه قبل خروجه من مكة . 


٣‏ - كيف أنفجر الصراع ءٌ 

من كل هذه العوامل انفجر الصراع فجاة منذ اللحظة الاولى لوت النبي. 
واللحوظ هنا ان القوم لم يستطيعوا اخفاء الدوافع الحقيقية » السياسية 
والاجتماعية ؛ لهذا الصراع تحت ستار من الملاهر الدينية . يبدو ذلك 


۳۹1 














واضحا من الصورة التاريخية الصريحة التي يروبها اأؤرخون الاسلاميون 
الفسهم على النحو التالي الذي ننقله بايجاز : 


في حين كان علي بن :ابي طالب ؛والعباسين عبدالمطلب عم النبي.؛ واسامة 
بن زيد احد الصحابة ؛ مشفولين في غسل جثماله وتكفينه » ثم حمله الى 
مدفنه قرب غر فته التي توفي فيها ببيت زوجه عائشة ؛ كان منادي «الانصار” 
بنادي في « المهاجرين » قائلا : « اجعلوا لنا في رسول الله فصيبا في وفاته؛ 
كما كانلنا في حياته » . فبدا اول الامر ‏ ان ذلك لا بعني اكثر من انهم 
يربدون المشازكة في عملية الدفن لينالوا شرف هذه المشاركة . ولذلك 
بادر علي بن ابي طالب بدعوة احد الانصار » وهو اوس بن خولي ؛ ان يشارك 
في النزول معهم الى القبر لدفن النبي وتوديعه الوداع الاخير . ولكن سرعان 
ما انكشف المعنى الذي بقصدونه بكلمة ١‏ النصيب » التي اطلقها مناديهم ..فقد 
ظهر انه بينما علي بن ابي طالب يدعو صاحبهم اوس اذا بزعماء الاتصار هؤلاء 
بعقدون اجتماعا في «تسقيفة بتي ساعدة» »ثم يعلنون أمارة السلمين 
اي الخلافة ‏ بعد محمد لزعيم الخزرج الانصاري : سعد بن عبادة . قبل 
الامر ايا بكر وعمر بن الخطاب وبعض المهاجرين 4 فجاءوا مسرعين الى حيث 
يجتمع الانصار ؛ وابعدوا الناس عتن سعد بن عبادة الذي اعلنه الانصار اميرا» 
وشق ابو بكر طريقه الى صدر الاجتماع وخطب في المجتمعين قائلا : « نا معاشر 
الاتصار ' ٠.‏ مدا رسول الله ؛ فلحتن احق بمقامه ١‏ . فاجاب الانصار : 





« منا امبر ومنكم امير » . فقال ابو بكر : « منا الامراء “ واتتم الوزراء ٠١‏ 
واحتدم الجدال بين الفريقين : المهاجرين ؛ والانصار » حتى كادت الفقشضة 
تشتعل بينهم “لولا ان انقذ الإو قف واحد من زعماء الاتنصار :ابو عبیدة ااج راج 
اذ تقدم الى ابي بكر وبايعه بالخلافة فانقاد الانصار لراي ابي عبيدة الحاسم؛ 
واصبح ابو بكر اول خليفة من الخلفاء الاربعة للنبي بعد وفاته » وهم الذين 
اطلق عليهم المسلمون لقب ١‏ الخلفاء الراشدين » : ابو بكر من بلي تيم © ثم عمر 
بن الخطاب من_بني عدي ؛ ثم عثمان بن عفان من بني امية ؛ ثم علي بنابيطالب 
من بنسى هاشم »وكلهم من المهاجرين» ٠‏ 


غير ان الصراع لم بنحسم + فعلا + بذلك . فقد كان بتو هاشم وهم 
آل محمد _غائبين عما حدث في ١‏ سقيفة بني ساعدة » ؛ فلما علموا 
بالامر ثار بهم العُضب » وقدم بعضهم الى حيث حدث الامر » ووقف احدهم؛ 
عتبة بن ابي لهب ». بنشد شعرا يمدح به .عليا بن ابي طالب وكأنه يرشحه 
للخلافة دون غيره ؛ داعياالى كونه ‏ اي علي هو صاحب الحكى وحدد 


- ۹۲ 


1 ويقول اليعقوبي 1 145 ه ب 4558 م ) ؛ أن عليا بن ابي طالب بعث الى 
عتبة هذا ينهاه )١(‏ عن دعوته التي اعلنها . ولكنه ‏ اي علي تخلئف عسن 
مبايصبة ابي بكسر ونعه جماعة من بني هاشم وبثي امية:. ونيدو أن.قزيقنا 
من الناضبين ذهب الى علي بنابي طالب يريدون مبابعته بالخلافة » .فطلب اليهم 
ان بر جعوا اليه فى ١له‏ 8 ۳ و و ۴ ا 

يرجعسوأ .ال في الفد وقد حلقوا رؤوسهم ؛ فلما كان الغد دحضر مد 
سوى ثلاثة نفر (؟) . 5 0 


e‏ أن عليا بن ابي طالب تعاون مع الخليفة الاول ابي بكر » وتعاون 
مع الخليقة الثاني عمر بن الخطاب » وصحيح قبل هذا ان الانصار انقادوا 
لكبيرهم ابي عبيدة » لكن الصراع بقي كامنسا اول الامر » ثم ظهر واحقدم 
e‏ حينا » وفكريا وايديواوجيا حيتا . لان الدوافع القالمتة 
وراءه بقيت دون حسم؛ ولان المحتوى الاجتماعي - السياسي لهذا الصراع هو 
هو لم يتغير . غير انه صراع ايجابي تاريخيا » فهو ب من جهة اولى ‏ كان 
ضرورة يفتضيها قانون حركة التطور الاجتماعي . وهو ن من جهة ثاليةا ب 
کان بترا خت لیو جر کات فكر ية اصبحت » فيما بعد » منمكونات 
حركة تطور الفكر العربي ‏ الاسلامي ؛ ولا سيها الفكر الفلسفي منه . 


4 - الشكل الذينو للصراع 


وبالرغم من ان الصراع كان مسوقا بدوافع اجتماعية س سياسية غير 
خفية » قد اتخذ شكله الديني ؛ لان هذا هو الشكل التارخي .له مؤضوعيا 
لي لباك اميس ٠‏ ومن هنا تحول ظاهر الصراع من كونه صراعا بيسن 
لهاجرين والانصار على السلطة » الى كونه صراعا بين الهاشميين وشائر 
الفر قاء على من هو صاحب الحق الديني في الخلافة . 


ان مسألة « الحق الديني » هذه كان لها دور في نشوء راخر للنزا 
لخليفة متصب آلهي محضا » كشان مفهوم النبوة والنبي عند المسلمين ؟ . 
ونی ذال انه واجب على الله ان بختار شخض الخليفة » كما بختار شخص 
لنبي » اؤهلات خاصة به تؤهله لتابعة اداء الرسالة النبوية ؛ واهمهسا أن 
بكون الخليفة افضل الناس واعلمهم . وبهذا المعسى بكون الخليفة اماما 
للمسلمين ؛ ويكون اختياره بوساطة الوحي النزل على النبي » ويصبح واجبا 





. 1.5 ج ؟ و ص‎ » ٠۹۰۸ اليعقوبي : تاربخه » طبعة النجف‎ )١(١ 
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“> 


على النبى تبليم المسلمين هلا الاختيار بلص واضح مريح » ويصيسع 
5 » بعد النبي ؛ الخضوع لهذا الاختيار والاغتقاد به كجزء 
من الايمان © او كأصل من أصول العقيدة كثشأن الاعتقاد بالشبوة والت ي م 
بحيث لا بكون القرق بين النبي والامام الا بالوحي + اي بكون الوحي 
بالنبي دون الامام ؟ . ام ان الخلافة منصب رئاسي لا يأتي اختياره من عند 
الله » بل هو حق من حقوق المسلمين انفسهم ؛ فهم الذين يقررون طريقة اختيار 
الخليفة ؛ وهم الذين بقررون الصفات التي يرون ضرورة توفرها في من يتولى 
أمر هلدا المنصب فيهم ؟ 


هذا الشكل الجديد من النزاع في امر الخلافة تفرع عله لدى القائلين 
بر فض كون الخلافة منصبا آلهيا ؛ نزاع اخر : هل واجب ان بكون الخليفة مسن 
بني هاشم في قريثى » ام واجب ان يكون من قريشى بوجه عام ؛ ام يصح ان 
يكون من غير قريش في العرب » ام نصح أن يكون من العرب وغير العرب مسن 
المسلمين حتى لو كان « عبدا حبشيا » كما قال الخوارج بعد ذلك ؟. 


اما القول بان الخلافة حق آلهي » فهو القول الذي اخف به انصار علي بن 
ابي طالب ؛ وصار بعد ذلك اصلا من اصول العقيدة والايمان عند الشيعة . وقد 
اقتضاهم ذلك ان يثبتوا النص الآلهي الموحى به على النبي باختيار علي اماما 
للملمين » وان يشبتوا التبليغ النبوي لهذا النص . وهم يذكرون لاثبات ذلك 
نصوصا عدة ‏ ولكن النص الأكثر اعتمادا لهم والاقوى سندا تاريخيا واسلامياء 
هو ما يسمى ب ١‏ حديث القدير » . وقصة هذا الحديث ؛ كما تروبيا المصادر 
الاسلامية كافة . اي مصادر الشيعة والسنة على السواء ‏ هي : أن النبي حين 
خرج من مكة عائدا الى المدينة بعد الحج الاخير » ويمى « حجة الوداع » ؛ 
اوحي اليه في الطريق : « با ايها الرسول بلغ ما انزل اليك من ربك ؛ وان لم 
تفعل فما بلفت رسالته » ( سورة المائدة ‏ ا9بة ۷ ) . فامر الثبي اصحابه 
فاجتمعوا »في مکان عند غدير يسمى « غدير خم »؛ثم دعا اليه عليا بنابيطالب؛ 
فوقف الى يميئه » ثم خطب ‏ اي النبي ‏ فلل : ١‏ لقد دعيت الى ربي ( بقصد 
ان وفاته قريبة )واني مجيب؛ وانيمفاد ركم من هذدالدنياء واني تارك فيكم الثقلين: 
كتاب الله؛.وعتر تي اهل ببتي )) ٠‏ ثم آخذ بيد علي" ورفعها بحيث بر اها الجميم ٠‏ 
وقال : اا 

« يا ابها الناس ! الست اولى منكم بأنفسكم !ء » قالوا : بلى . فقبال : 
« من كنت مولاه فهذا علي مؤولاه . اللهيم وال مسن والادء 
وعاد من عاداه » وانصر من نصره » واخذل من خذله ؛ وادر الحق حپنما دار . 


فلما انتهى النبي من خطابه » قال عمر بن الخطاب مهنئًا عليا : بخ : بخ 


59554 سسا 


لك يا علي . اصبحت مولاي ومولى كل مؤٌمن ومؤمنة » . ثم عاد النبي الى 
خيمته ونصب خيمة اخرى بجالبها لعلي . ثم امر السلمين أن يبايعوه بالامانة» 
ونسلموا عليه بأمرة الؤمنين رجالا ونساء .]١(‏ 


هذا الحديث يتفق على صحته تاريخيا ؛ كما قلتا » مختلف اذاهب 
الاسلامية + واكن يختلفون في دلالته . ومركز الاختلاف كلمة : « المولي » او 
« الموالاة » الواردة في الحدبث . فالشيعة تقول ان الكلمة اطلقها النبي على 
نفسه أولا حين قال : « من كنت مولاه » وهي تعني هنا : من كنت ولي امسره 
ديتياء تم ا طلقها على علي ثانيا حين قال مباشرة : « .. فهذا علي مولاه ١‏ > فهي 
أذن تعني بالشسبة لعلي ما تعنيه بالنسبة للنبي + اي ان عليا في الحديث قد 
نصبه النبي وليا لامر المسلمين كما كان هو ؛ اي اماما لهم ؛ اذ لا يجوز نسي 
الاسلام ان يكون نبيا مثله ؛ لان محمدا خاتي الانبياء ولا نبي بعده . 


غير ان الفرقاء الاخرين من المسلمين ؛ قالوا ان كلمة « الولى » أو 
« الموالاة » ؛ وكل ما ورد في الحديث من أفعال ومشتقات للكلمة» انما تدل على 
للودة والمحبة فقط ؛ وليست تعني النص على الامامة . 


هذا جانب من النزاع في شكله الديني على مسألة الخلافة . وفي هذا 
الجانب تفسه قال بعض المسلمين ان النبي نص نصا خفيا على خلافة ابي بكسر» 
لا على خلافة على . وذلك ما يذكرونه من ان النبي امر الصحابة » اثناء مرضه 
الاخير » ان يصلوا جماعة وان يكون ابو بكر امامهم ني صلاتهم هذه . فقالوا 


. ان الامامة في الصلاة هي الامامة الصغرى ؛ وان ذلك يوحي باسناد النبي الامامة 


الكبرى الى ابي بكر ؛ وهي الامامة العامة في سائر شؤون الاسلام والمسلمين . 
وقد استند عمر بن الخطاب الى هذه الحجة في طلب الييعمة لابي بكر يوم 
السقيفة ٠. )١(‏ ويذكرون سندا اخر لخلافة ابي بكر عن النبي ؛ هو حديث روي 
عن محمد بن عمر باسناده الى محمد بن عمرو الانصاري انه سمع عاصما بن 
عمر بن قتادة يقول ان النبي ابتاع بعيرا من رجل الى اجل . فقال : با رسول 
الله ان جئت فلم اجدك ؟. بعني بعد الوت . قال : فأت ابا بكر .. الى اخسر 
الحديث (؟) . ويذكرون الى ذلك احاديث من هذا القبيل مفصلة في كنتب 
الحديث والسيرة . 


0( من مصادر اهل السنة التي اوردت هذا الحديث : ابن تيمية في ( منهماج السئة», 
ج ) » ص م . ومن مصادر الشيمة : الجلسي في ١‏ حياة القلوب » » ص ۲۲۹ . 
(۲) طبقات ابن سعد : مج ١‏ ؛ ص 516 . 


(؟) المصدر السسابق ؛ ض ١١8‏ , 





0 


والجائب الاخر من النزاع على منصب الخلاقة ؛ هو الجانب اللي بدور 
على كون هذا المنصب غير آلهي » بل حقا للمسامين انفسهم يختارون له مان 
يرونه الاصلح لامورهم ٠‏ في هذا الجانب نثات مشكلة قبلية » ولعلها طبقية 
بوجه من الوجوه . فقد راينا ‏ من قبل كيف تمك كل من « المهاجرين "+ 





و« الانصار » بحقهم في منصب الخليفة . وهنا يبدو للمشكلة وجه هو اقرب , 





ان يكون طبقيا لا سبقت الاشارة اليه من أن « الانصار » كانوا بت 7 
مشاعر شبه طبقية تجاه المهاجرين » يسيب من التمايز اللملحوظ بينهم وبين 
« المهاجرين » الذين كان ظاهرا انهم هم « الفئة الاولى » البارزة في ما سميتاه 
« المشاعية الاسلامية » في « المدبنة » . وقد راينا ؛ الى جانب ذلك؛ من يدخل 
طر فا اخر في التنافس على منصب القيادة ااعليا للسلطة الاسلامية . اذ راينا » 
مثلا » حين انتهى امر الخلافة الى ابي بكر * في مؤتمر سقيفة بتي ساعدة ؛ ان 
ابا سفيان بن حرب ( وهو ابو معاوبة مؤسسس الدولة الاموبة ) تخلف عن مبابعة 
ابي بكر : وقال مثيرا زعماء قريش : « ارضيتم با عيد مناف (١)ان‏ يلي هذا 
الامر عليكم غير كم ؟ » (؟). وتقول المصادر ان بني هاشم وبني امية معاب بالرغم 
من اختصامهم غضبوا ان يتولى الخلافة رجل من بني نيم 4 أي ابو بكر . من 
هنا ظمرت آراء في الخلافة : هل هي حصر في فئة من قريش ٠‏ او في قريش 
جملة ؛ او هي حصر في العرب ؛ او هي للمسلمين جميعا ؛ عربا وغير عرب 5. 

كان شكل الصراع » في كل ذلك ؛ دينيا » وكانت الحجج لكل فريق ديئية 
ايضا . لكته اجتماعي - سياسي © شبه طبقي بحوهره ومضمونة . قکتار 
التجار من جهة > والطامحون الى الثراء والتوسع في حملة الفتح من حَهَة: كانوا 
يرون في تسلم عقاليد الخلافة الاسلامية تحقيقا لصااحيم الفئوية . 


ا مشكلة + الشورو ١‏ 


قلثا ان فيالمسلمين من لا يوافق علىكون الخلانة منصبا آلهيا وقال هؤلاء 

ان النبي ترك امر هذا المنصب الى المسلمين يختارون له من برونه اهلا للعيام 

بشؤونهم العامة . لكن ؛ وقع الخلاف هنا في طريقة نصب الخليفة : انون 

. تعيينا ام انتخابا ؟. ومن الذي بحق له ان بتولى التعيين ؛ او من الذين لهم حق 
الانتخاب ؟. 

لقد فرض الواقع نتفه على كل راي او جدل في المسالة » وصار الواقم 

العملي هو النموذج الاسلامي التاريخي الذي بقرر وجه المألة . فان مؤتمر 





)21 عبد مناف احد أجداد القبائل القرشية . ويقصه ابو سفيان.: يا بثي عبد هثاف ١اي‏ 


يا قبائل قريش .. 
(۲) اليمقوبي : ج ۲ » ص ٠.۲‏ - راجع الطبري : ج ۲ )> ص 1.5 - 1,5 . 
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سقيفة بن ي ساعدة الذي اسفر عن نصب ابي بكر خليفة بمبادرة فردية مر بن عمر 
بن بع الخطاب ؛ صار مرجعا في تحديد الراي وطريقة الاختيار . ثم حدث ان 
ابا بكر نفسه ‏ وباختياره الشخصي ‏ عين عمر بن الخطاب خليغة بعده )١(‏ . 
ثم اخذ عمر بطريقة اخرى سميت بطربقة ( الشورى ) ء ذلك انه حين اصنيب 
بالطعنة التي اودت بحياته قيل له ان بعين من يخلفه » فاختار ستة رجال من 
الصحابة (؟) وعهد اليهم ان يجتمعوا ؛ بعد موته > ثلاثة ايام » فينتخبوا واحدا 
منهم خليفة للمسلمين ©» وحدد لهم عمر طربقة الاختيار بصورة مفصلة,ودقيقة 
وموجهة الى حد انها انه ا ارد اا د اي 
الستة ؛ منك خرج من مجلس عمر بعد ان اعلن ‏ اي عمر ‏ الخطة» فقال _ 
علي ب ١‏ لقوم كانوا معه من بني هاشم ES‏ 3 
وتلقاه العباس ؛ فقال : عدلت عنا . ٠.‏ (۳) وذلك ما حدث فعلاً “ فقد نفذ عبد 
الرحمن بو انون القطة التي ينها ضر ييل موفة + .يدنه # رخني خسرج 
( اهل الشورى » باختيار عثمان خليفة ثالثا بعد عمر ()) . اما بعد مقتل عثمان» 
في سياق الانتفاضة المعروفة »> فقد صار الامر لاختيار الناس بصورة عغوبة» 
اذ كان علي بن ابي طالب هو ااؤهل بومئذ للاختيار » فبابعه ناس» وحاربه اس» 
وتوقف اخرون ؛ على نحو ما سنری . 


5 - نظرة في ١‏ الخورو ٠‏ 

لقد قيل الكثير عن مبدا « الشورى » في المؤلفات الاسلامية ؛ حتى 
وصغوا عهد الراشدين بأنه « عهد الشورى » . نماذا بعتي هذا المبدا ؟. لقد 
حدد بعض العلماء الملمين المعاصرين مفهوم ١‏ الشورى » بانه التشساور بين 
الللمين في انتخاب الخليفة وفي شؤون الحياة العامة وشؤون ( الخكم في 
دولة الاسلام )» ١د) ٠.‏ فهل كان اختيار الخلفاء الراشدين متطابقا معهذا المفهوم؟. 





(1) في احدى الروايات ان ابا بكر اشرف ب وهو في امرض الذي مات به _ على الئاس وهو 
يفول : « اترضون ان استخلف عليكم » فاني والله ما الوت هن جهد الرأي ولا وليت فا قرابة, 
واني استخلف عمر بن الخطاب » فاسمعوا له واطيعوا » » فقالوا : سمعنا واطمنا » (الطبري: 
اج )و ص اه). 

(؟) هم : سعد بن"ابي وقاصءوعلي بن ابي طالب » وعثمان بن عفان » وعبد الرحمن بن عوف» 
الزبير بن العوام » وطلحة بن عبيد الله . 

(۳) الطبري : ج ٥‏ )› ص 58 . 

()) راجع تفاصيل عملية ( الشورى » عند الطبري : ج ه 2 ص 56-18 . 

١ه)‏ الشيخ مصطفى الزرقا : « الشرع بوجه عام » والشريعة الاسلامية وحفوق الاسرة فيها). 
بحث نشر في كتاب « الثقافة الاسلامية والحياة المعاصرة » » جمع وتقديم محمد خلف الله » 
القاهرة 1۹٠١‏ ؛ ص 1٤۷‏ . 


د ۹۷ - 


ان اللوحة التي عر ضناها هنا تجيب عن السؤال . فهي تقدم الامر الواقع كما 
حدث بالتعاقب منذ خلافة ابي بكر الى خلافة علي . فيل نرى في هذا الامر 
الواقع تطبيقا عمليا لمبدا الشورى يصلح ان يقال عنه ما يقال في معظم الم لفات 
الاسلامية المعاصرة ؟. انه لواضح ‏ استنادا الى هذا النموذج التاريخي ‏ أن 
مبدا الشورى لم بتخذ وضعه التطبيقي لدى ممارسة شؤون ١‏ الحكم في دولة 
الاسلام » » بل اتخذ وضعا اخر لا بتطابق مع مبدا الشورى بمغبومئه ,الذي 
بفسره علماء المسلمين » حتى في عهد عمر ؛ رغم كونه العهد الراشدي الذهبي. 


هذا ما يقال ؛ اجمالا » عن مبدا الشورى في مياق التطبيق فلننظر الان 
في الو ضع التشريعي لهذا المبدا : 


ليس في النصوص الاصول ( القرآن والسنة ) ما يقضي باعتبار الشوري 
مبدا تشريعيا صرحا ؛ اي اعتباره جزءا من الشريعة الاسلامية يجب التزامه 
كشان التشريعات الواجبة الاتباع في النظم الاسلامية .. فان اظهر نص قرآني 
ورد بهذا الشأن هو : < .. وامرهم شورى بيلهم » (1] . ان هذا النص لا بدل 
على « تشريعية » المبدا » لانه لم يرد في سياق التشريع في الآية؛ بل ورد خلال 
وصف « اخلاقية » المؤمنين و« سلوكيتهم » . وهو اي هذا النص ‏ بخلر 
من الدلالة على كونه خاصا بنظام الحكم » ولو انه كان بحمل هته الدلالة لكان 
من المستبعد ان يجري اختيار الخليفة على نحو ما جرى في اختيار الخلفاء 
الراشدين من اللجوء الى اعتبارات بعضها يرجع الى منافسات اسربة او قبلية 
او فلوية » اذا لم نقل : شبه طبفية » وبعضها يرجع الى مواقف ذاتية» وبعضها 
الى نوع من الشورى « الفوقية » التي حصرت ١‏ اهل الشورى ١‏ في اشخاص 
معدودين كان معروفا ‏ سلفا ‏ انهم لن يتفقوا على الاكثر كفاءة فيهم لمنصب 
الخلافة ؛ لأ كان بيئهم من خصومات سياسية ومن مواقف ترجع ؛ من جهة » 
الى طموح كل منهم الى المنصب » وترجع ‏ من جهة ثانية ‏ الى اتفساق 
«الاكثر بة» ‏ سلفا ‏ على ابعاد علي بن ابي طالب عن قيادة دولة الخلافة ٠.‏ 


اذن > فميدا الشورى المستفاد من النص القرآني السابق » مبدا عام 
ومطلق » غير محدد » فليس من شأنه ان يعتبر ذا وضع تشريعي يقرر الطايع 
الخاص بنظام الحكم في الاسلام . وبعترف علماء المسلمين بأن « الاسلام لم يحدد 
طريقة تحقيق الشورى »(؟) .لكن يمكن القول ان روح التشريع الاسلامي » 
بو جه عام؛ بقضي باستبعاد النظام الوراثي الذي اختاره معاوبة بعد ذلك؛ بدليل 





. ۲۸ سورة الشورى : الآبة‎ )١( 
. الشسيخ مصطفى الزرقا : المصدر السابق‎ ) 


- ۹۸ - 


النص النبوي والذي يشير الى رفض الاسلام للنظام الذي يقوم على ما سماه 
النبي « ملكا عضوضا » . وهو تعبير مجازي يعني الملك الذي « بعض » عليه 
صاحبه 6 بمعنى أله يتشيث به مستثاثر! بامتيازاته لنفسه ولورثته »او الذى 
٠‏ بعض » به على الامة ويفرضه عليها فرضا ؛ كما يفسره احد الباحثين 
المعاصرين )١(‏ . غير ان هذا النص النبوي لا بكفي لاقامة وضع تشربعي محدد 
ايضا :ايها الشورى . وليس ما يصلح لاضفاء هذا الوضع التشريعي على المبدا 
الذكور سوى السنة العملية ؛ آي سيرة النبي والخلفاء الراشدين في تصرفهم 
العملي . فقد كان النبي كثيرا ما يستشير الصحابة في بعض الامور قبل الاقدام 
علبيها »كما فعل ب مثلا . قبل ان يقرر القيام بغزوة ١‏ بدر الكبرى ا(سنة6 15م)+ 
اذ استشار الصحابة واطال المشورة حتى وجد الوافقة منهم . وفي سيرة كل 
من الخلفاء الراشدين ‏ عدا عثمان ‏ امثلة منهذا القبيل» ولكثها جميعا تتصل 
بشؤون قضائية او اداربة 4 او عسكرية 4 ولا تعطي المبدا وضعه التشريعي الذي 
يشمل نظام الحكم . لذلك يصح الاستنتاج هنا ان الاسلام لا يحدد نظاما معينا 
من انظمة الحكم يوجب على الملمين اتباعه دون غيره . اي ان مبدا الشورى 
بتحدد ‏ في نهابة المطاف ‏ بأنه مبدا اسنتحساني يوصي الاسلام بمراعاته حين 


تقتضي المصلحة العامة ذلك . بمعنى ان الصلحة العامة هي امرجم في اخثيار 
لكلا معين_للحكو . سو سي 
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) المصدر نغسه . 


- ۹۹ 


١‏ - السياسة الاسلامية في الجزيرة 


كان معظم التشربعات الاسلامية + في السنوات الاولى للهجرة ؛ بتجه الى 
تحفيق مهمات المرحلة الاولى للاسلام؛ وهيمرحلة اخضاع مناطق الجزيرة كلها 
وتوحيدها تحت رايته في مؤسسة تتخطى|النظام القبلي الذي كان قد استنفد 
دوره التاريخي| ؛ واقامة نظام اجتماعي اعلى منه في درجات التطور البشري 
الاجتماعي ؛ وتحوبل مكة والكمبة الى مركز اسلامي بكون القطب الجاذب» 
بصورة شاملة : لعرب الجزيرة جميعا . 


حين ماث النبي لم تكن هذه السياسة قد حققت اهدافها كاملة. فقد كان 
بخضع لسلطة الاسلام : آنذاك » سكان مكة والمدبئة وبعض القبائل القاطنة في 
جوارهما خضوعا تاما . اما سكان المناطق الاخرى في الجزيرة ؛ لا سيما اليمن 
وحضرموت وعمان في الجنوب ؛ فلم بكونوا قد خضعوا كليا للدعوة الاسلامية, 
وقد كشغت ١‏ حروب الردة » هذا الواقع الناربخي ؛ على عكس ما بصوره 
المؤرخون العرب (1) في القرنين التاسع والعاشر . صحيح انه في عام الونود ؛ 
بعد انتصار السلمين على زعماء قربئن وعودتهم الى مكة ظافرين ؛ قدمت وفود من 
مختلف انحاء الجزيرة الى النبي تعلن اسلامها او تعلن خضوعها لسلطان الديدن 
الجديد . ولكن ظير ان ذلك لم . املة . فقد رانا حى 
بمض آلقائل كقتجلة كشتجلة وان لتي_تقيم_فو حوار « الدينة 6عاضمة الانتلاء 


)١(‏ نقصد امثال : الطبري ( تاريخ الامم والملوك ) » البلاذري ١‏ فتوح البلدان » » الدينوري 
ا( الاخبار الطوال » الخ ... 








اام سه 


بعد الهجرة : ومركز فوته الاول + قد انتهزت فرصة الحركة الارتدادية في 
مناطق اخرى من الجزيرة ؛ فاعلنت ارندادها كذلك * مستفيدة من الوضع 
العمسكري في ذلك الحين ؛ اذ كانت النواة المركزية لجيشى الاسلام غالبة خارج 
الجزيرة في محاربة الروم . ولقد امتدت الحركة الارتدادية هذه من البحرين 
وعمان على طول ساحل الخليج العربي من الشرق الى الجنوب الشر قي ؛ ومن 
هناك الى حضرموت واليمن في الجنوب ؛ ثم من هناك الى اليمامة ؛ اي ان 
هذه الحركة شكلت شبه نصف دائرة تحيط بالقسم الاكبر من الجزيرة العربية. 


سميت هذه « حروب الردة » لاثها كانت ظاهرة ارتدادية تشمل معنى 
الارتداد عن الطاعة للنظام الضرائبي ( ضرنبة الزكاة ) عند بعض قبائل الجزيرة » 
كما تشمل معنى الارتداد عن التدين بالاسلام عند قبائل اخرى في اليمامة . 
وهي بجملتها حروب يصح ان نطلق عليها بلفة العصر الحاضر حروب 
١‏ الثورة المضادة ١‏ . والطابع الغالب عليها كونها ذات مضمون اجتماعي رجعي » 
لانها ‏ فى جوهرها العام تناهشى الجانب التقدمي من الحركة الاسلامية . 


؟ - العوامل الاجتماعية لحروب الردة 


حروب الردة تمثل الجاتب الاجتماعي من ردود الفعل التي احدثها فورا 
موت النبي ؛ اى ان هذه الحروب لا يصح ان تفسر كارتداد ديني_فقط ._فذلك 
تفسير احادي الجانب ومثالي . انما هناك عوامل اجتماعية تكمن فى هذه 
الظاهرة”” 


لقد تحدثنا ء من قبل » عن ظهور التفاوت والتمايز الاجتماعي بين فقراء 
القبائل المحرومين كل اشكال الملكية ( ملكية الماشية مثلا في المناطق البدوية ا 
ورؤساء هذه القبائل الذين كانوا الى جانب. حيازتهم العملات النقدية عن طريق 
الخدمات التي بؤدونها للقوافل التجارية » وألى جانب تمتعهم بالمقتنيات 
الحضارية النزلية الثمينة؛ كالسجاجيد والاواني والانسجة الصوفية والحريرية 
والخيم الممتازة » يملكون قطعان الماشية الكثيرة ويحمون لهاالمراعي : 
ويستائرون بخيراتها » في حين بلغ الفقر بافراد قبائلهم ان نئبات منهيم فلة 
الصعاليك المعدمة كليا التي اضطرت للتشرد في البادية بعيدا عن مواطن اهلها : 





واضطر بعض هذه الفنة لقطع الطرق وسلب القوافل والمسائرين . 


كانت فئات الفقراء هذه نتظلع الى الاسلام عند ظهوره لالتشبار دعوته التي 
تنضمن شجب الاحتكار والربا والظلم الاجتماعي » كمال تتطلع الى حركة تجد 
فيها الامل بتفيير اوضاعها الى الاحسن. ولكن بإؤساء القبائز. وقفوا من الاسلام 


ت{ سم 


مواقت التردد والقلق حفاظا على امثيازاتهم ومنافعهم. وقد ازدادوا ترددا وقلقا 
بين لهم آن الاسلام بدعو لتحطيم آطار الوحدة القبلية © وآاقامة ود 
معة ندوب فيها زعامتهم القبلبة المطلفة 2 ويصبحون حاشعين سلطة فرق 
ایر ا م مارج وحذلها الفيكة . عن جنا ر وع شد ال 
للدعوة الاسلامية الى أن بلعت هذه الدعوة مركز القوة الظافرة بعد فتح مكة ؛ 
وقد 'ظهر ان اقبال وفودها الى مكة بعد الفتح ؛ في العام الذي سمي ١‏ عام 
الوفود » لتاقديم الخضوع والطاعة والاعتراف بالاسلام ؛ لم يكن الا نوا مسن 
الاستسلام للامر الواقع ؛ او من الخوف ان تكتسحها قوة الاسلام الجديدة وهي 
خارجة على الطاعة . ومعنى ذلك اجمالا ان اسلام هذه القبائل ؛ او اسلام 
رؤسائها ؛ بتعبير اكثر دقة ؛ كان مهتزا من الاساس ؛ فهو كان اما مداورة امام 
القوة الغالبة وخوفا منها ء واما طمعا بالفنائم التي كان بحصل عليها المسلمون 
في حرويهم ويوزعولها على الحاربين . 





حامعة 








هذا كله انما ينطبق على القبائل البدوية . ولكن؛هناك فريق اخر من سكان 
الجزيرة يختلفون وضعا عن اولئك . نعني بهم السكان الحضربين في اليمن 
واليمامة . فان هؤلاء كانوا بعيشون في ظروف انتاجية زراعية مستقرة » وهم 
لذلك ‏ اشد محافظة على تقاليدهم وطرائق معيشتهم المستقرة ومعتقداتهم 
الخاضة التي تحمل شكلا من الوعي يرتبط باوضاعهم وظروف حياتهم تلك 
ااا اكثر:ثباتا ٠‏ فهم يسبب من ذلك اكثر استعدادا ار فض التغيير» واضعف 
نزعة الى التجتابد. هذا من جهة . ثم انهم من جهة آخرى ‏ لم يكونوا يجدون 
الدافع القوي الى كسب الفنائم وما بقتضيه ذلك من الهجرة وترك الاستقرار 
وخوض المعارك . ثم هناك عامل ثالث ؛ هو وجود ادعياء ‏ النبوة:» في تلك 
امناطى الحشربة :5 اليمن ؛ وحضرموت » ؤوعمان ؛ واليمامة . هؤلاء هم أدعياء 
ليون يزعمون الوم ۵ انبياء 1 ٠‏ منهم مسيلمة المعروف اسلاميا باسم (مسيلمة 
ا نسي العامة ٠‏ ومتهم امراة من قبيلة بني تغلب تدعى « سجاح ٠»‏ 
كانت قرعم انها ١‏ نبية » »اوقد ظهر امرها في حروب الردة , اما مسيلمة 
فكان له نفوذ شخصي في منطقة اليمامة » وكان ‏ قبل ظهور الاسلام ا بدو 
انه يمثل دين الحنفاء هناك وانه كانت لمحمد به صللة قبل اظهاره الدعوة 
الاسلامية . , تل عمل مسيلمة في اليمامة على اجنذاب فريق كبير من سكان 
المنطنة الى وة ٤‏ وقام اثناء حروب الردة بدور ١‏ الثورة الضادة u»‏ للاسلام 
في منطقته غ فدعاه السلمون ب مشيلمة الكذاب " لادعانه النبوة . وبقول 
الؤّرخون الاسلاميون انه حاول معارضة القرآن بنوع من الكلام المسجوع على 
غرار الاسلوب القرآني . ولكن ليس من الثابت ان هذا الكلام المنسوب اليه هو 
من كلامه بالفعل ؛ لان النصوص التي يذكرها له هؤلاء الؤرخون اشبه بالهذيان 


0 


الذي بأبى البحث العلمي ان يصدق يصدور مثله عن رجل عربي كانث له في 
تلك الفترة الناربخية مكالة بارزة في قومه مكننه من أن يوجد في منطقته تلك 
المعارضة القوبة للاسلام حتى. عبد ابي بكر ؛ بحيث احرز انتصارين على جيوش 
الخليفة . ولم تخمد هذه المعارضة الا حين جيز الخليفة جيشا كبيرا بقيادة 
خالد بن ن الوليد للقضاء عليها » فقغى عليها بالفعل وقتل مسيلمة ؛ ولكن بعد ان 
فقد حيش الخليغة الكثير من الانصار والهاجرين فيه > ويذلك اخضع سكان 
اليمامة لسلطة الاسلام . 


اما البهن فقد | خضعت اثناء.حروب الردة للاسلام بفضل انشغال اهلها 
حينذاك بمقاومة الحكم الفارسي الذي بحتل بلادهم؛ ومقتل القائد ليذه المقاومة 
وهو « الثبي » المحلي هناك الذي اغتالته زوجه ليلا في غرفته » وهي ابلسة 
الخاكم الفازيني > وكان ب اود ا ی ی ا . بفخل هذه 
القلروف استطاع جي الاسلام ان تغلب على المعارضين المرتدين عن الاسلام» 
وان 'نصبح اليسن ن بعد ذلك خاضعة لساطة الاسلام دون معارضة . 


لقد استمرت حركة الردة تشغل الجانب الاكبر من مهمات الخليفتيسن 
الاولين : ابي بكر وعمر بن ن الخطاب ؛ واكن الخليفة الثاني عمر استخدم في 
القضاء عليها نهاثيا وال سياسية بارعة في المغاو ضات السلمية مع رؤساء 
القبائل المرتدة + وعدم اللجوء الى القوة الا حين لا تجدي هذه المفاوضرات + 
والواقع ان اكثر المناطق عنادا في حركة الردة واشدعها مقاومة لساطة الخليفة 
هي المناطق الزراعية + ولذا كانت قبيلة بني حنيفة في اليمامة ( منطقة مسميلمةا 
اخر من خضع لهذه السلطة بالقوة . كانت تمده العاصغة من الارتداد ثم التغلب 
عليها ؛ من العوامل الحاسمة في : تمكين العرب : منق ذلك الحين ؛ ان بنطلقفوا 
من داخل الجزيرة الى خارجها في عملية تاريخية ضخمة لم يكن مناثارها بنيان 
دولة ؛ ثم امبراطورية واسعة الاطراف وحسب ؛ بل كان من اعظم اثارها ‏ 
بفضل بنيان هذه الدولة والامبراطورية ‏ نشوء تلك الحضارة الفاعلة في 
التاريخ ؛ اجتماعيا وسياسيا وثقافيا . نقصد بالعملية التاريخية هذه ما يسمى 
بالفتوحات العربية ‏ الاسلامية . 


ا 


ل 


+ حروب الفح 
العربي 8 gelal‏ 


١‏ -يه, حركه الفدح 


لم يكن الاسلام » عند موت النبي ٠‏ قد تجاوز حندود شبه الجزيرة العربية؛ 
بصفة كونه نظاما ؛ وان يكن قد وصل الى بعض البلدان المجاورة لشبيه 
الجزيرة بصفة كونه دعوة ديئية وعقيدة . فقد كان النبي ارسل بضعة وفود 
الى كثير من الملوك والامراء ؛ لآ سيما ملكي فارس والحبشة » لدعوتهم الى 
الاسلام . لكن طابع الدعوة كان سلميا على نحو من عرض اسس المقيبدة 
ومبادثها الاجتماعية بملامحها العامة ٠.‏ ولم يستجب احد منهم للدعوة ؛سوى 
إن ملك الحبشة تفرد باستقباله وفد النبي العربي بمودة وحفاوة . 


لكن النبي كان يمهد الطريق لخروج الاسلام من جغرافيه العربية الى 
جفرافية العالم » فقند جهز حملة عسكرية الى الشام عرفت بحملة 
١‏ مؤتة )١( ١‏ »> خريف 5556 م 4 بقيادة زبد بن حارثة (؟) » على راش ثلاثة آلأف 
مقائل (8) » اعدادا لاول مواجهة بين جيش الاسلام وجيش الروم المسيطرين» 
آنل » على بلا الشام . لكن هذه الحملة رجعت الى المدينة منسحبة من المعركة 
بقيادة خالد بن الوليد » بعد مضرع قادتها بالتعاقب : زيد بن حارثة 6 واجعفر 
ابن ابي طالب ( جعقر الطيار ) وعبذالله بن رواحة . فلم بكن لهذه الحملة ان 
تقوى على مواجهمة جيش بتفوق عليها عدة وعديذا بما لا بقبل المقارنة . .كان 











)١١‏ 7 مؤنة» : اسسم موقع شمال البتراء » قريب من الطرف الجنوبي . الشرفي للبحر اذيت. 
(5) زيد بن حارلة مولى النبي وولده بالتبني . 
(؟) الطبري : ج ؟ ع ص 1.۷ (طبعة دار القاموس الحديث - بيروت ) . 


ا 


ذلك قبل فتح مكة . فلما حدث هذا الفتح بانتصار تاربخي ؛ واعقيه 
النصر في غزروة حئين ؛ والتغلب على الطائف » عاد النبي الى فكرة المواجهة مع 
الروم في بلاد الشام » وبدا التهبؤ للمواجهة » ثم كانت مزوة تبوك في 
السنة التاسعة للهجرة ( .57 م): . هذه المرة كان النبي نفه بقود جيش 
السلمين ؛ وكان الوقتصيفا شدبد الحرارة؛ وتمويل الجيش الاسلامي لا بكفي 
نفقة حرب طويلة مع جيش الروم ٠‏ وقد عادت الحملة من نبوك دون انتصطدم 
بقتال مم البيز نطيين » لكنها حققت مهمتين : اولا ؛ كانت تجربة وامتحانا 
نافعين لستقبل التعبئة النفسية لحروب الفتح المقبلة . وثانيا ؛ عقد اللي > 
خلالها ؛ صلحا مع اهل بعض الواحات القائمة على طريق الشام بحيث اصبعت 
هذه الطريق اكثر امانا لجيوش الفتح في مقبل الايام [1) . 


ثم حصل التمهيد للفتح مرة ثالثة في حياة النبي . ذلك حين عقّد البي 
لاسامة بن زيد بن حارثة لواء القيادة على سربة جهزت لتسير الى الشام أيضا . 
لكن السرية ماكادت تتجمع على مقربة من ١‏ المدينة ١‏ استعدادا للمسيرة . 
حتى مرض النبي مرضه الذي ماث فيه . ومذ شاع نبأ موت التي تردد 
الصحابة في أمر هذه السربة > هل تتابع وجهتها كما رسمها لها النبى + 
أم يؤجل ذلك الى وقث آخر ؟ . لكن الخليفة الراشدي الاول ابا بكر قرر ان 
نعضي السرية لشأنها تنفيذا لرغبة النبي . وما كان شأنها ؛ عمليا ؛#سوى 
ان بشت الخيول في قبائل قضاعة واغارت على ابل من مشارف الشام فى ارض 
الاردن » وغنمت بعض الغنائم وعادت الى 7 المديتة » سالمة بعد غيبة اربعيدن 
بومناعنتها (]) . 


فقد صح اذن ان الاسلام لم بخرج من حدود شبه الجزيرة في حياة 
النبي © سوى انه مهد للخروج بهذه المحاولاث الثلاث ؛ ومذ حان ان تبدا حركة 
الفقم : بعد هذا التمهيد » حدث حدثان : موت النبي ؛ واشتعال حر وب 
الردة ؛ فتأحل بدء الحركة بعض الوقت . 


بداث حركة الفتح المربي ‏ الاسلامي خارج الجزيرة » بصورة حاسمة ؛ 
في عهد الخليفة الراشدي الثاني + عمر بن الخطاب . ففي خردف 355 م + 
اي قبل خلافة عمر بقليل » كانت جبوش الفتح قد اخذت تزحف نحو بادبة 
الشام قاصدة سوربة وفلسطين ؛ ومؤّلفة من ثلاث كتائب »© كل كتياية من سبعة 
آلاف وخمسيمئة محارب . وفي السنة الاولى من خلافة عمر 5 م ) حدنت 





)١(‏ راجع المصدر السانق : ص ٠٣١ ۱٤۲‏ ۽ 
() المصدر نقسيه : ص 188 . 


۰ا( 


اول معركة حاسمة بالفعل في تاربخ العرب ؛ هي معركة القادسية غربي مدينة 
النجف وعلى مسافة ثمانية عشر ميلا غربي الكوفة ؛ اي في المنطقة التي كانت 
تقوم فيها دويلة الحيرة العريفة التي كانت احد مراكز السيطرة الفارسية على 
بلاد ما بين النهرين (العراق ) : وكان حكامها من الغرب | الثاذرة ) 
الخاضعين لامبراطورية فارس . وقد كان انتصار العرب في رة 
إلقادسية هذه اول الطريق الى فتتح العراق بكامله » وازالة السيطرة الفارسية 
نهائيا من بلاد ما بين النهرين . وفي ما بين عامي 818 و۳۸ استكمل فتم 
بلاذ الشام والعراق ؛ وتتابعت انتصارات الجيوش العربية القائحة فلم 'ننقغى 
السنوات العشر التي كان فيها عمر على راس الخلافة حتى كانت سوزية 
ومصر و فلسطين والعراق وقسم كبير من بلاد فارس رهن الحكم العريسي _- 
الاسلامي ٠‏ وقي الخمسينات من القرن السابع كان الفتح قد شمل قسما من 
شمال افربقية وجزيرة قبرص . وهنا تقف المرحلة الاولى من مرحلني 
الفتح العربي . اما المرحلة الثانية فتمتد من اواخسر القرن السابع الىاوائل 
القرن الثامن ؛ اذ اصبحت الدولة العربية تسيطر على بلدان ومساحات واسعة 
في كل من آسية وافريقية واوروبة + بعد ان استمرت حركة الفتح اكشر 
من سبعين عاما . 


٣‏ - آرا, غربيه فو أسباب حركة الفتح 


تستوقفنا + في هذا المجال ؛ اراء الباحثين الاوروبيين ؛ خلال القرنيين 
الثامن عشر والتاسع عشر : في تفسير حركة الفتح العربية ‏ الاسلامية + 
وتفسير الانتصارات الحاسمة التي احرزتها هذه الحركة . من هذه الآراء : 
مثلا ؛ ان التعصب الديني الاسلامي هو الذي دفع عرب الجزيرة الى شن حروب 
الفتح على البلدان غير الاسلامية . ومنها ان الجزيرة العربية كانت تحوى 
الكثير من الناس والقليل من الطمام ؛ فكانت حروب الغتح علاجا لهذا الخلل . 
وفي القرن العشرين قال بعض المستشرقين ان الجفاف المسيطر على البادية 
قد جعل الجزيرة العربية قليلة اماء والعشب ؛ وحرم اهلها وفرة الفداء كما 
حرم ماشيتها وفرة العلف ؛ لذلك خرجوا منها باحثين عن العيث ال ف از 
ا 0 خرجوا منها باحثين عن العيش الوفير في 


اما التفسير بالتعصب الديني فيمكن دحضه بأن كثرة المحاربين في جپوش 
— 
(1) . بندلي جوزي:من تاربخ الحركات الفكرية فيالاسلام»دار الروائع بيروت 0م16 ؛ تقلا 
عن الامير ليوتي كايتاني في : 11 .1 . Annali del! islam Vol‏ 


ه-111١-‎ 


الفتح العربي ‏ الاسلامي ؛ لم يكن الاسلام متمكنا من نفوسهم وعقولهم البى 
الحد الذي يدفعهم الى. خوض المهالك دون أن يكون لهم من هدف سوى فرض 
عقيدة الاسلام على سكان البلدان التي افتتحوها وابطال الديانات التي كانوا 
يديئون :بها . . لو ان الامراكان كذلك لما كان هوّلاء الفاتحون ير تضون من السكان 
المفلوبين سوى الدخول في الاسلام دينا واعتقادا . وذلك مخالف للواقم 
التاريخئ مخالفة واضحة . 

فانه من العروف الذي لا يقبل الشك ان الفاتحين العرب قد ارتضوا من 
اولك السكان البقاء. على دداناتهم ومعتقداتهم مقابل: ضزيبة ١‏ الجزية » ؛ وابقوا 
لهم حرية:ممارسة الطقوس الدينية وفق معتقداتهم تلك ؛ بل جعلوا هذه 
الكرية في جملة مننا ضمنوا لهم من جمابة ؛ واخستوا مغاملة رجال الديدن 
السيحيبن بالاخصن:. :والواقع'ان العضبيات القبلية كانت لا قزال اكثر رسوخا 
من الفاهيم والعقائد والمنادىء.الاسلامية في نفوس الكثرة من ) اللحارنين في 
جيوش الفتح العربي - الاسلامي فضلا عما كان يتصف به الكثيرون من جهل 
بتلك المغاهيم والعقائذ والمبادىء.. فكيف ‏ بعد :هنا كله بصم للباحث 
تفسيز حروب الفح بعامل التعْصب الديني ٠‏ واهنمال العوامل الواقعية . 
ومن الموامل الواقعية هذه ما اخذ به التفسيران السابقان هن خلل 
المعادلة بين كثرة السكان وقلة الطعام ومن الجفاف المتحكم في الجزيرة الذي 
كان بتطلب البحث عن وفرة العيش-في البلدان الخصبة خارج الجريرة . 

نع هناك العامل التاريخي الذي جمل هذه العوامل اكثر خنسها 
وتالير لشي ب مدل وجري دلا اجر ود ر 
تبسن السادس والسابم 
ماي الج لادا ممع 





العلاقات الاجتماعية التجارية EE‏ هذه الفئة الاجتماعية كانت في الحنين 


لاني اين الجتمع الجديد 





م - عوامل انتصارات الفتح 

يبرز آمامنا الآن هذا السوال الكبير : 
كيف .امكن. للعرب ان بحققؤا لك الانتضارات الكبيرة بوجه جيوش 
نظامية ضخمة لاكتر-دولثين متحظرئثين (١‏ قارس اوبيزنطية | حتى القرنالسابمع 


س - 


الميلادي ؛ مع انهم اي العرب ‏ كانوا خازجين بوملد ١ء‏ الى ما وراء احدود 
جزيرتهم ؛ اول.مرة ‏ كمحاربين فاتحين؛ وانهم كانوا ‏ مع ذلك خارجين 
من حياة لم تكن في مستوى من التطور يبلغ مستوى تطور بع ضالشعوب 
الاخزى.التي اخذوا بفتخون بلادها ويبسطون عليها سلطان-دولتهم العربية 
الاسلامية 8 . 


لقد وضع هذا السؤال منذ القديم » ووضع الجواب عله منذ القديم 
ابا بشكل واقعات تاربخية هي بذاتهما ناطقة بالحل الواقعي للمسالة . 
ان هذه الواقعات تعكس الصورة الكاملة تثقربا إلطلروف الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية التي كانت تعانيها الدولتان المشار اليهما اولا » 
وتعانيه! الشعوب التي جاءها المرب فاتحين ثانها . ثم إن هذه الوقائع وهذه 
الظرو ف تحذد الجانب الموضوعي المستقل عن ارادة العرب الذي ساعدهم على 
ان بؤدي الجاتب الذاتي من جهتهم دوره الفاعل . 


ماذا نعني اولا بلك الراقعات التاربخية التي تمثل الجانب الموؤضوعي " 
وماذا نعني' بعد ذلك بالجانب الذاتئى للعرب 115 


© نبدا بالاجابة عن السؤال الاول : حين بدا الفتح العربي ب الاسلامي . 
كانت دولا بيزنطة وفازس قم اضعفتهما الحروب الدائزة بيتهيها منذ زمن 
طونل في المناطق القائمة على اطرافا الجزيرة الغربية او قريبا منها : ما بيئن 
التهربيي:! العراق ) وبلاد فارس من جهة ؛ وسورية وفلسطين ومصر وتركية 
بالاضافة الى شمال:اقربقية حيث كانت تسيطر بُِزّنطة خينذاك . وبسبب 
الفعف الناشئىء عن هذه الحرؤب + كانت الدوؤلة البيزنطية والكنيسة التابعة 
الها تمازسان نوعنا من الاضطهناذ الديني في كل من مضز وسوريمة 
وفلسسطين. . وفسي ذلك الحين كان هر قل امبراطورا لبيزنطسة في سورية وكان 
يفرض على اهلها اثقل الضرائت واععدها أرهاقا لهم ' حتى كتان الاستياء من 
ذلك قد اخف يشيع في نفوسهم بمرارة أولاا بجندون فخرجا من' هذه 
الظروف القاسية .لد تداخل الاضطياذ:الأقطاعئ لأقونى النتجة مم الاقلطهاد 


«الدبني لرجال الكنيسة السورنين من: جانب الكنيشة البيزنطيئة التي جعلتمن 


منورية اخد مراكزها الكبرى . وذلك مْمْما خلق لدأ رجال الكنيمة السوريين 


معارضة في وجه الحكم البيز نظي الاحِبسَيْ العف خولها مختلف الفرق 
والطؤائف المسيحية المحلية"» اي ان هفاه المعارضة كانت نتخذ مضمونا اجتماعيًا 


في شكل ديني » ولذلك اجتذبت اليها فئات الغلاحين والحرفيين-» حمستىن 
صارت تخمل مضمونتاا طقيا. 
ان ظروفا اقنصادية واجتماعية وسياسية.ودينية كهذه ».من شالها إن 


4198 سه 


نجمل ظلروف الحرب عسيرة على الجبش النظامي المحارب ؛ اي الجيش الذي 
بواجه موجة الفانحين غير النظاميين ؛ لانه لا يستند الى حمابة داخلية من 
قبل السكان ؛ بل بالعكس يجد نفسه في وسط.معاد يساعد على اشاعة الحرب 
اللفسية الداخلية في صفوف جنوده ضد الدولة التي بحاربون نحت لوالها 
من اجل الدفاع عن سيطرتها الطافية الظاللة 


ولنا غ؛ هنا ؛ ان نقارن معنوبات الجيشس الهجومي بمعئو بات الجيشي 
الدفاعي ؛ اولا . وان نقارن ثانيا القرى التي تحمل طاقة الجديد النامي؛بالقوى 
التي تحمل انهيار القديم اللحتفر .. وان نقارن ب الفا ن حماسة المقائلين 
يدفعهم الطموح الزاخر الى العيش الخصيب »؛ باسترخاء المقاتلين المسيخرين 
الفاتدين ثقتهم بالدولة التي عنها بدافعون .. ونعتقد أن تفسير أبن خلمون 
لانتصار جيوش السلمين ؛ رغم قلة عددهم وضعف عدتهم ؛ في الفتوحات ؛ على 
١‏ جموع فارس في القادسية » وعلى « جموع هرقل في اليرموك » رغم تفوق 
هذه الجموع عدة وعديدا يمالا بقاس ‏ تقول : ان تفسير ابن خلدون لهبذه 
الانتصارات » ليس بعيدا عن مضمون هذه المقارنات الثلاث ؛ وان بدا أنه بعيد 
عنها من حيث الشكل التاريخي لوعي هذا اللضمون )١(‏ . 


نضيف الى كل ذلك ان سكان بلاد الشام وبلاد ما بين النهرين ؛ لابد 
انهم بحكم الجوار ‏ قد تسامعوا بما تحمله الدعوة الاسلامية من دعوة الى 
تخفيف الشقاء المادي عن الفقراء والمعدمين والمضطهدين . ولا بد ان شعوب 
تلك المناطق كانوا بتطلمون الى حركة ما ترفع عنهم كوابيس الظروف 
التي يعانون . وقد ظهر ذلك بالفمل عند فتح العرب بلاد سورية » مشلاء 
أذ تبين ان استياء الناس فيها كان قد تحول الى معارضة سياسية 
واجتماعية للحكم البيزنطي كان لها شكلها الديني الصريح بما نشا 
من_فرق مسيحية من اهل البلاد الاصليين اجمعت على معارضة الكنيسة 





الب رتليتة العبرة بشكل دبتي عن ايدير لوجية التتلظة السباسيستة 
الحتلة م" هّنا كن الفلاحون والحرفيون بمنحون تاريدم مده التتترق 


الدينية الطلاقا من استيائهم ومعارضتهم لهذه السلطة ؛ ثم معارضتهم ‏ 
بعفوبة ‏ لابديولوجيتها الاقطاعية المتمثلة دينيا بالكنيسة البيزنطية . يدل 
على صحة ذلك ما هو معروف من ان رجال الدين المسيحي المحليين كانواء 
اثناء سيطرة بيزنطة على سورية وفلسطين ومصرز ؛ محرومين التمتع 

)١(‏ ابن خلدون يضع هنا استبصار المسلمين في امرهم الذي يوحدهم » بصيفته الدينية ء 
مفابل ما كان عليه اهل الدولتين الفارسية والبيزنطية من تباين اغراضهم بالباطل وتخاذلهم عن 
انفاء الموت والمقاومة ‏ ( راجع المقدمة : طبعة بيروت » ص 185 )1 . 


ا 


بالمناصب الكهنونية العلي! الني كانت احتكارا لرجال الدين اليونان . 
4 - الممارسة العربية ‏ الاسلامية لسياسة الفتح 


ينبغي ؛ هنا » ان تأخذ بالحسبان ان العرب » حين خرجوا من جزير تهم 
ذاتحين ؛ لم يكونوا قد استكملوا ‏ بعد تطورهم نحو التكون الطبقي الذي كان 
قد بلغ مستوى معينا في اليلدان المفتوحة » حيث كانت علاتات الانتاج 
الاقطاعية ذات الطابع الشرتي » هي السائدة . 


ان هذا الواقع التاربخي كان سيبا موضوعي لنشوء مسافة, شاسعة 
بين البنية المادية ‏ الانتاجية والتركيب الاجتماعي لمجتمعات البلدان الفتوحةء 
وبين البنى السياسية والاداربة لسلطة الفاتحين الحاكمين . بمعنى ان 
العرب الغاتحين لم يكونوا ‏ من قبل قد مارسوا نوغ السلطة السياسية 
والادارية المتطابق مع نوع التشكيلة الاجتماعية التي وجدوها قالمة في 
البلدان المفتوحة . ذلك يعني ان العرب » في صدر الاسلام ».لم يحكموا ‏ 
طبعا ‏ هذه البلدان كسلطة معبرة عن واتمها الاقتصادي ‏ الاجتماعي . 
لذلك ياتي هذا السؤال : كيف » اذن ؛ كانت سيرتهم مع شعوب هذه البلدان 
كحاكمين فاتحين ؟ 


ظیرت هذه السیره مي عهد الخلفاء الراشدين ؛ وفي عهد عمسر 
بالاخص ؛ على الصورة التالية : 


اولا : الاستيلاء على الغنائم التي يحرزها الفاتجون في ساحات اللمارك 
من جيوش العدو اللمفلوبة . وهذه الفتائم كانت تقسم حب تشريع الحرب في 
الاسلام بين المحاربين ه وبيت المال © ( خزينة الدولة ) : للمحاربين اربمة 
اخماس ولبيت المال الخمسى الباقي. . ثم تقسم الالخماس الاريمة بين المحاربين 
حسب مراتبهم المصنفة تصنيفا بجمع بين الصفة القبلية و ١‏ الطبقية » 1|6) 


ثانيا فرضوا على غير المسنلمين ؛ من المسيخييْن والتهود والصابئة ١‏ اهل 





(1) تبرز الصقة القبليةو< لطبقية) المزدوجة في ما كان بحدثمن تسلمشيخ القبيلة حصة' قبيلئه 
فيستائر بها لنفسه ولاخص اقربائه حشى نشات فئة غنية من رؤساء القبائل بحيازة الاسوال 
والممتلكات الثمينة من غنائم الفتح » وذلك على حساب الفئات البسيطة التي لم تنحسن خالتها 
المعيشية من مكاسب الفتوحات » وفي عهد الخليفة الثالث عثمان بن غفان نشات من اقربائه 
بشي آمية اريستوقراطية اموية فاحشة الثرام , 


-116- 


الكتاب ) + ضريبة ١‏ الجزية " وسلمي دافعو هذه الضريبة ب #اعل الذلمة ». 
ومعنى هذه التسمية ان المسيحيين واليهود من شعوب هذه البلدان يصبحون 
في ! ذمة » العرب منذ انتهاء حرب الفتح او التصالح مع السكان والقيول 
بدنع الجزرية . وكونهم في « ذمة» العرب يعني حماية العرب لحياتهم 
وملكياتهم الخاصة وحرياتهم الدينية والشخصية وحماية ممارسة شرالعهم 
وتقاليدهم التي كانوا يمارسونها قبل الفتح العربي . وفي هذا الوقف دليل 
جديد على بطلان النظرنة السابقة التي اشرنا اليها والقائللة نان التعصب 
الديني كان هو الدافع لحروب الفتح العربي . وفي ذلك دليل آخر ابضا على 
أن التبشير الاسلامي لم يكن هدفا مننتقلا بذاته فنفصلا غن الهدف الاجتماعي 
الذي تحدثنا عنه منذ قليل . بل سترئ ‏ بعد كيف أن بعض الحكام العرب 
في تلك البلدان لم يكن بشجع اعلها على الدخول في الاسلام حين راى ان 
دخولهم في الاسلام بقلل من واردات ضريبة « الجزبة » الى « بيت المال » لان 
هذه الشريبة كان يعقى منها السلمون اورمن بدخلون في الاسلام من اهل 
العقالد الاخرى (1) . 

ثالئا ‏ ضرببة ١‏ الجزبة ١‏ هذه كانت تاتي العرب الفاتحين بأمرال 
ضخمة ؛ حتى قيل انه وصل الى « بيت مال » الخلافة في عهد عمر بن الخطاب 
من مصر وحدها نحو اربعة عشر مليون ديار ذغبي ؛ ومن العزاق ملسة 
مليون درهم فضي ( كانت العملة الذهبية البيزنطية هي المعمول بها فيالعهود 
الاولى للفتح في البلدان الي كان يسيطر عليها البيزنطيون قبل الفتح ؛ 
وكانت العملة الفضية الفارسية هي المعمول بها فسي العراق وأقاليم 
قارس ) (۲) . 

رابعا ‏ اذا دخل في الاسلام واحد من « اهل الذمة » رفعت عنه«الجزية»" 
واصبح يؤخد منه بدلا عنها ؛ فريضة « الزكاة » الواجية على المسلمين » وهي 
اقل فيمة ونسبة من ١‏ الجزية » . والفلاح غير المسام اذا اسلم وانتقل مسن 
الريف الى المدينة كان عليه دفع فريضة الزكاة (؟) ؛ اما اذا بقي في العمل الزراعي 





+ كان يعفى من الجزية بين اهل الذمة : النساء » الاطقال » المشلونون » الجانين‎ )١( 
. ورجال الدين‎ 

(1) . كانت الجزية تدفع نقدا او عينيا كالثياب مثلا . وكان الحد الاعلى للجزية النقدية ديئارا 
واحدا أو !1 درهما عن الشخص الواحد سنوبا . ثم صار هنا المقدار الحد الادنى » فيؤخذ 
ديناران او 6؟ درهما ء وآحيانا اربعة دنائير عن الفني . 

)2 تجب الزكاة على: كل بالغ عافل شرط أن يكون المال ملكا تاما لصاحبه متمكنا مسن 
التصرف به . اما نوع الال الواجب: فيه الزكاة فهو : الذهب » القضة » الابل ©» البقرء 

الغنم ‏ الماعر » الحنطة + الشعير » التمر » الزبيب . واما مقدار الال الذي يجب فيه الزكاة 
فيختلف باختلاف نوع المال : ١‏ الذهب : في كل ١.‏ ديئارا هن الذهبنصف ديئارءوان نقص - 
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بالريف فتؤخد منه ضرببة ١‏ الخراج » وهي ضريبة عقاربة تؤخد عن الارض من 
الملحصول بنسنبة العشر مله . وقد كان معم سكان البلدان الفتوحة من 
الفلاحين » فالانتاج الزراعي كان هو الطابع الانتاجي الشالب . ولذلك كان 
مورد ١‏ الخراج » يؤلف جرّءا.كبيرا! من موارد « بيت الال ١‏ . 


خامسا ‏ سارت حركة تحول هؤلاء السكان من المسيحية وغير ها ال ىالاسلام 
سيرا بطيئا في العهود الاولى للفتح ؛ ولم يتعمد العرب الملمون الغاتحون ان 
يبذلوا نشماطا تبشيريا مباشرا . وقد كان المال الو فير الذي كانت تجيء به 
1 الجزية » الى ١‏ بيت المال » احد الاسباب في فتور حركة التبشير الاسلامي 
في البلدان المفتوحة . بدل على ذلك ما نجده في اللصادر التاريخية منالاشارة 
الى بعض التدابير الني اتخذت لتحديد عدد الذين يسلمون من السكان 
المحليين ؛ لان كثرة اعداد الداخلين ني الاسلام من « اهل الذمة » قد ادث الى 
اضعاف موارد الجزية ؛ ومن ذلك مثلا ‏ ما ذكره البلاذري )١(‏ من ان الوظهين 
التابعين للحجاج والى الامريين على العراق كتبوا بشسكون اليه هذه الظاهرة ؛وهي 
« ان الخراج قد انكر وان اهل الذمة قد اموا وَلَحَثوا بالأمصار؟ . بتصدون 
انهم اسلموا وتركوا اعمال الزراعة في الربف الى المدن . وبذلك قلت موارد 
ضريبة الخراج عن الارض ؛ وضريبة الجزية . فالللحوظ هنا ان كثرة الدخول 
في الاسلام كانت موضع الشكوى . ودلالة هذه الشكوى ذات قيمة في هذا 
المجال ؛ وهي الدلالة على ان المورد ال الي للدوالة كان في المركز الاول من 
الاهتمام ؛ بدل ان يكون اسلام السكان هو صاحب المركر الإول . 


سادسا ‏ كان مفهوم ١‏ اهل الذمة » خاصا بالمسيحيين واليهود الذين 
يضفهم القرآن بأنهم ١‏ اهل الكتاب » ؛ اي اهل التوراة والانجيل ؛ او بتعبير 





:- فلا زكاة , ؟ ‏ الغفة : ليس في افل من منتي درهم زكاة » وليس في ما بعك الثتين حتى 
ينم أربعون »© فيكون فيها واحد . ۴ - الابل : ليس في ما دون الخمس زكاة » فاذا كانت خمسا 
ففيها شاة الخ .. 4 البقر : كل للاثين بفرة تركى ببقرة حولية ؛ وليسفي اقل من ذلك 
زكاة ؛وفي ادبعين بقرة مسنة بقرة ( تفاصيل اخرى ) . ١‏ الفنم : كل اربعين شاة تركى بشاةء 
وليس في الاقل زكاة ( تفاصيل اخرى ) . ( ولا تجب الزكاة في هذه الانواع من الماشية الا بشروط 
هي : بلوغ النصاب المذكور » عدم العمل » مرور عام من عمرها . ) 7 الفلات ( الحثطة والشعر 
والتمر والزبيب ) : ها يبلسع ١11.‏ كلفم تقرببا » فما نقص عن ذلك فلا زكاة » شرط ان نكون 
اصولها مملوكة لصاحبها . اما مقدار الزكاة فاذا كان الزرع يسقى اصطاعيا فالزكاة تلصف 
العشر » واذا كان يسفى طبيعيا ( بتهر او عين او مطر ) أو كان بملا » فالزكاة العشر كاملازراجع 
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آخر : اهل الديانات السماوية التي اعترف بها الاسلام كديانات سابقة . 
ولكن ؛ بعد ذلك » توسع مفهيوم « اهل الذمة ١‏ في معاملة الفاتحين العرب 
للسكان المحليين » فاصبح يشمل الصايئة والمجوس اجتهادا من بعض الخلفاء . 
وماذلك الا لاكثار عدد الذين يدنمونالجزية؛ اي لاكثار موارد هذه 
الفرسة ٠.‏ لذلك يمكن القول ان عدم رغبة العرب الفاتحين في نوسيعالعاعدة 
الاسلامية في البلدان المفتوحة بستند الى قاعدة مادية ء وان هذه القاعدة نغسسها 
تصلح مستندا ايضا للتسامح الديني الذي تميز به حكم الفاتحين العرب 3 


سابعا ‏ منذ اوائل الفتوح بادر الفاتحون العرب الى انشاء معسكرات 
خاصة بجيوش الفتح سميت ‏ أمصارا » » وسمي كل معسكر ١‏ ميصراً " .وهذه 
الامصار هي تلك المان التي اصبحت مراكز رئيسة في الدولة العربية للنشاط 
الفكري والاقتصادي والسياسي » كمّدن ؛ البصرة والكوفة في العراق ( اتشئتا 
في عهد الخليفة الثاني عمر ) ؛ والفسطاط في مصر ( القاهرة اليوم ‏ انشئت 
ايشا في عهد عمر ) 4 والقيروان في تونس ( انشلت في عبد معاو بم سس 
الدولة الإموية). . 


والظاهرة الاولى البارزة في مسالة هذه الامصار او المدن انها خنططت على 
اساس قبلي » بمعنى أن التخطيط الاول لها قسمها الى احياء » وخص كل 
قبيلة يواحد من هذه الاحياء وسمي باسم القبيلة التي خصت به 4 


والظاهر ة الثانية البارزة ايضا ان كبار اغنياء مكة الذين علرفوا بالثراءقبل 
الاسلام والذين مهروا بالتجارة وتحصيل الارباح الوفيرة منها » قد هاجروا الى 
الكوفة والبصرة ونقلوا اليهما نشاطهم التجاري واستثمار اموالهم ؛ وتبعهم 
عدد كثير من الحر فيين للعمل في خدمة الاغنياء » حتى نشأت في المدنالجديدة 
تلاهرة طبقية واضحة اللامح وبرذ فيهاالعمل الزراعي على ايدي الاسرى 
الآرقاء والاحرار الفقراء. 


والظاهرة الثالثة في هذه المدن هي أن قادة جيوش الفتج وكبار الاغنياء 
والتجار اقاموا في عزلة عن السكان امحليين متخذين من هذه المدن شبه قلاع 
منعزلة » تشكل ظاهرة قلاع عسكرية وقلاع طبقية في وقت واحد . 


ثامنا ‏ لم يجر العرب الغاتحون على عادة النزاة في تلك العصور مسن 
نهب المدن المفتوحة . بل اقتصروا على أخذ ممتلكات الاغنياء و" الاشراف »الذين 
كانوا بهربون من هذه المدن حين يدخلها الغاتحون . وتشمل هذه المتلكات: 
الاموال النقولة والقتنيات والعبيد والقصور . اما الاراضي فلم تؤخذ الا في عهد 
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عنمان ؛ الخليفة الثالث : حين اخذ الحكام الامويون من اقريائه يؤلفون 
ارستقر اطيتهم الغنية على حساب خزيئة الدولة ونقراء العرب وققراء البلدان 
المفتوحة , 


ه - أستنتاجات مهمة 
ماذا نستنتج من هذه اللملحوظات الثماني مجتمعة متكاملة ؟. 


نستنتج امرا بالغ الاهمية في تقديرنا » وهو ما تكشفه لنا هذه اللحوظات 
من كون العامل الديني ليس هو العامل الحاسم بين العوامل الدافعة لحركة 
الفتح العربي ٠‏ بل ببدو لشامن مراجعة ما سجلناه في هذه اللحوظات 
واحدة فواحدة ؛ ومن النظر اليها مجتمعة متكاملة ؛ ان للعوامل الاجتماعية 
دوزها الؤثر دفعا وحسما في خروج العرب سن محيط جزيرتهم الى الحيط 
الفسيح الزاخر بالحياة والنشاط والتنوع . 


لا بمكن انكار الدور التاريخي الذي كان للعامل الديني الاسلامي بين 
عوامل الفتوحات هذه ؛ لا سيما لدى الذين شاركوا فيها مخلصين لاسلامهم 
وايمانهم . لكن الامر الذي نبحثه هنا ليس الارادة الذاتية عند امثال هؤلاء 
الؤمتين » بل الامر الأوضوعي الذي حفز جميع الارادات المتدففة من مختلف 
قبائل الجزيرة الى معارك الفتح بما هو اشبه بالمقامرة ؛ ان لم يكن المغامرة كلها. 
فأن الواقعات التاريخية التي سجلنا بعض اثارها في ما سبق » لا تستطيع 
عند التحليل ‏ الاقناع بأن العامل الديني وحده كان بدفع تلك الجموع الى 
ساحات العارك والمخاطر »› بوجه اقوى دولتين في العالم التحضر آنذاك ؛ دفعا 
قوبا حانلا بكل عناصر الحيوية والبسالة . 


اضافة الى هذا الاستنتاج الاول من الملحوظات الثماني السايقة » نسجز 
ج من ي 7 7 
النقال التالية : 


١‏ في مقابل الاضطهادات الاجتماعية والدينية والمذهبية التي كانت 
تمارسها السلطات البيزنطية والفازسية » تقدم الفاتحون العرب الى السكان 
الحليين » لدى دخولهم البلدان المقتوحة ؛ بمبادىء وشعارات راى فيها هؤلاء 
السكان املا في تغيبر ظروف حياتهم الى ظروف افضل منها . 


؟ ‏ رفع الفاتحون العرب شعار : لا حرب الا ضد الذين يرفضون الصلح 
ثم شعار : ١‏ لا اکراه في الدين » : وانهم اذا دخلوا بلدا بصلح كان لاهل هبذا 
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البلد الامان والحمابة لارواحهم واموالهم ولحرياتهم الشنخصية والدبنية.. وها 
كانت غنائم الحرب الا من البلدان التي ابى رؤساؤها الا الحرب ورفشوا 
الملح. 


؟' ‏ اقتصرت الغنائم, على ما كان لدى مؤخرات الجيوش المحاربة : وعلى 
اموال الاغنياء و قصور النبلاء الذين هربوا من المدن . وحتى البلدان التي 
دخلها العرب بحرب من غير صلح لم ينهبوا مدنهنا ولم يسليوا اهلها اموالهم 
سوى اموال اولثك الذبين اشرنا اليهم من الاغنياء والتبلاء . 


ب اناح الغاننحون العرب لرجال الدين المسيحيين من اهل البلاد 
الاصليين ان يتولوا هم المناصب الروحية العليا + بذلا من رجال الدين اليوننان 
الذين كانت تفرضهم الكنيسة البيزتطية على المسسات الدبنية في سوربة 
و فلسطين ومصر . ومن هنا تال الغاتحون تأبيد زجال الدأبين المحليين هؤلاء؛ 
بل اصبحوا دعاة للحكم العربي في هذه البلدان 8 


عاماوى الفاتسون في هري الازشن (النتراج ] ين الترب ااجتفاين 
في الزراعة وغير العزب . ومن هنا كسبوا تأبيد هذه الفئة من السكان . 


5 كان التجار المحليون بربحون اموالا كثيرة من الفاتحين ؛ لان هؤلاء 
كانوا بيعون.ما بأخدونه من الغنائم لاولئتك التجار بأثمان بخسمة ؛ بالرغم مسن 
ان كثيرا من هذه الغنائم كانت ثميئة حدا . وذلك لجهل العرب القادمين مسن 
الجزيرة بأقيام تلك النقائسن. ومن هنا كان التجازا المحليون حر بصن على ستمرار 
حسمن العلاقة بيتهم وبين الفاتحين ٠‏ 


لاب بالرغم من أن العرب كانوا » في عصر ظهور الاسلام » يوشكون ان 
بدخلوا المجتمع الطبقي ؛ لم بكونوا قد بلغوا مرحلة المجتمع الطبقي المتطور 
التي كانت قد بلفتها البلدان المفتوحة يومئف.. ولذلك ابقوا اجهزة السلطسة 
الاقطاعية في هذه البلدان على ما كانت عليه ولم يستولوا عليها » ولم 
بشاركوا قيها مباشرة في اوائل عهد الفتحّ . ثم لذلك انضنا لم يَدَخَلَوًا مشاركين 
في عملية الانتاج الاجتماعي » بل ظلوا في عزلة من هذه العملية ؛ وبذلك 
ظلوا ابيغا في عزلة عن العملية الاجتماعية نفها بعض الزمن : 
محافظين على الاقامة في معسكراتهم ( المدن المنشأة حديثا عقب الفح | . 
ومحافظيين بذلك ابضا على تقاليدهم القبلية الغالبة ؛ تسيطر عليهم الخشية 
من ذوبان علصرهم العربي. في العناصر الاخرى غير العربية . من هتنا 
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بقيت سلطات الاقطاعيبن في هذه البادان تتمتع بمراكزها وامتيازاتها الطبقبة » 
فلم. يكن لدى هؤلاء الاقطاعيين اذن ما ندعوهم الى اثارة المتاعب و١‏ الثورات 
المضادة » بوجه الفاتحين العرب . 
مظهر ؛ اثناء عملية الفتح + شعار : أن العرب هسم جيشن الاسلام . 
وبمقنضى هذا الشعار كان يسمح للعرب وحدهم من سكان البلدان المفتوحة 
الاصليين ان ينتظموا في سلك الجيوش العربية العاملة في هده البلذان . 
وبفضل ذلك انضمت الى هده الجيوش قبائل عربية كانت تعيش فبي العراق 
وسورية منذ زمن بعيد قبل الفتح العربي.؛ ومنها القبائل التي كانت تابعسة 
لدولة المناذرة في العراق ولدولة الفساسنة في سورية ء ومعظمها كانت 
مشتيحية » وقد اسلم بعضها وبقي بعضها الاخر على المسيحية . ومن هنما 
اخيرا ‏ ضمن الفاتحون العرب كذلك تأبيد القبائل العربية القاطة في 
البلدان المفتوحة » سواء كان ذلك بدوافع عنصرية أو قبلية » ام بدواقم 
مادية حفاظا على امتياز المساواة التامة بينها وبين الفاتحين المنتصرين 


ان هذه اللوحة؛ بتكامل خطو طا » تستطيع أن تقدم للباحث اضواء كاشفة 
يمكنه ان يستعين ببسا على رؤية كثير من الحقائق التاريخية : الاجتماعية 
والسياسية والفكرية . ولكن بنبفي ان.نذكر هنا أن هذه الملحوظات كلها له 
تنطبق الا على فترة محدودة من. ناريخ السيطرة العربية على البلدان الفتوحة . 
وربسا ضح لناان نقول ان معالم هذه اللوحة بدات نتغير منذ عيد الخليفة 
الراشدي الثالث » عثمان ٠.‏ وسيتضح لبا ذلك بعد قليل (13. 


ولا بد من الملاحظة ؛ اخيرا ؛ ان الفاتئحين العرفٍ قد اتخذوا وفقا 
لتوصيات الفرآن وتشريعات عمر بن الخطاب بشأن سياسة الفتح ب قافدة 
جديرة بالتقدير تتعلق باستراتينجية الفتح وتكتيكه معا ٠‏ وهي عدم البدء 
بالحرب المسلحة » وعدم اللجوء الى استخدام السلاح الا في حالات ثلاث (؟) : 


الاولى : الدفاغ ضد الاعتداء : ١١‏ وقاتلوا في سبيل الله الذين يقاتلؤنكم 
ولا تعتدوا . ان الله لا يحب المعتدين 1ل | سورة البقرة ؛ الآبة .15) 


الثانية : حمابة الضعفاء وانقاذهم من ظلم او هلاك 





)١(‏ اسئئدنا )؛ في ممطيات هذا القسم من البحث على كتب التشريع الاسلامي » ؤمنها ب 
بالاخص ‏ كتاب «الام) للشافمي ءوكتاب « الفقه علىالمذاهبالخيسة االلتسيخ محمد جواد مفنية . 

(1) مثير القاضي : بعض تواحي عامة في الاسلام ( كتاب 7 الثقافة الاسلافية والخياة 
المساضرة )ب ص 188 )2 . 


ا 


١‏ ومالكم لا تقاتلون في سبيل الله والمستضعفين من الرجال والنساء 
والولدان ؛ الذين يقولون : ربنا اخرجنا من هذه القرية الظالم اهلها 
واجمل لنامن لدنك وليا ؛ واجعل لنا من لدنك نصيرا ١١‏ سورة النساء ؛ 
الآبة ولا ]). 

الثالثة : حين تقابلهم العارضة باللاح ؛ اي حين يكون البدء باسْتخدام 
السلاح من قبل المعارضين . ( وقاتلوهم حتى لا تكون فتنة ويكون الدين 4 
فان انتهوا فلا عدوان الا.على الظالمين » ( سورة البقرة : الآبة 157 ). «.واذا 
جتحوأ للسلم فاجنح لها وتو كل على الله ١‏ ( سورة الانفال ؛ الآبة 1١١‏ ء 


؟ - نظام عمر بن الخطاب 


يرجع معظم خطوط الصورة كما رسمناها لنظم الغتح الاسلامية ؛ الني٠‏ 
طبقت خلال المرحلة الاولى لعملية الفتح العربي ؛ الى الخليفة الراشدي الثاني 
عمر بن الخطاب. . فقد استخلص هذا الخليفة من القواعد العامة للشريمة 
الاسلامية ومن اجتهاداته الخاصة الجر بئة تفاصيل خطة عملية تطبيقية لسياسة 
الجيوش الفاتحة وسياسة القبائل التي بنتمي اليها المحاربون وسياسة البلدان 
المفنوحة . ونحن نلحظ بين خطوط هذه الصورة بعض الابجابيات وبعضن 
السلبيات . ولعل بين الايجابيات ما بصلح ان ينطيق عليه الى حد ما اصطلاح 
انغلز : « الديمو قراطية العكربة » . فقدي كانت العلاقة بين قادة جيوش 
--النجع-وجدود ها قائمة قلى أساتسن من هذه الديمو قراطية الواسعة نظريا ؛ وان 
بقيت محدودة عمليا بسبب من بقاء سيطئرة التقاليد القبلية التي تجلت 
بالاخص ‏ في مسالة توزيع الغنائم الني راينا سابقا كيف كانت تخرق فيها 
المبادىء في اعطاء رؤساء القبائل اسهم الجنود البسطاء الذين ينثمون الى قبائل 
هؤلاء الرؤساء . ومن ابجابيات نظام عمر ابضا تأسيسه بعض قواعد « الدولة » 
بمعناها الحقو قي .فقداسس عمر اول ١‏ دبوان ١‏ في الاسلام ت [ نوع من 
الادارة الحكومية بشبه الوزارة ) وكان الغرض الاول من تأسيسه تسجيلاسماء 
من يستحقون ان توزع عليهم غنائم الفتح واموال الصدقات ؛وتسجيل اصنافهم 
ومراتبهم حسب نوع الاستحقاق . وكان براعى الترتيب التالي في التوزيع : 
زوجات النبي اولا ؛ ثم صحاية النبي ويأتي المهاجرون في اولهم ثم الانصار + 
ثم اسماء القبائل المشاركة في معارك الفتح والقاطنة في الاقاليم الفتوحة . 
وبالرغم من ظاهرة هذا التمييز في المراتب ؛ كان تاسيس الديوان ظاهرة 
حضاربة تكمن فيها اولى ملامح « الدولة » الجدينية . وهذات بالتحديد ب 
مايمى ب « نظام عمر » تاريخيا. 
غير ان من سلبيات انظمة الفتح التي رسمنا صورتها السابقة » أو من 
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سلبيات التطبيق العملي اهذه الانظمة ؛ تلك الظاهرة الانعرالية التي اشرنا 
اليما . نعتي انعزال الفاتحين العرب عن عملية الانتاج الاجتماعي وعن الحياة 
الاجتماعية بصورة عامة ؛ وحصر نشاطهم ضمن معسكرات الفتح ؛ يما كان 
يرافق ذلك من دلالة على شعورهم بأنهم عنصر فوق عناصر السكان المحليين + 
ومن تقسيمات قبلية فيمابيتهم . اماما كان برافسق ذلك ايفا من 
تمايزات طبقية نقد كان ظاهرة طبيعية تفتضيها مرحلة التطور الاجتماعي التي 
كان العرب لا يرالون ؛ آنلد » في الخظوات الاولى نحوها . 


أن دور عمر بن الخطاب ؛ على طريق هذه المرحلة ؛ كان نمهيدا لتأسيس 
الدولة بمغهومها التنظيمي. فهو لم بدع قادة جيوش الفتحبتصر فون كما بربدون»؛ 
بل كان بالاضافة الى وصاياه الصارمة في تطبيق القواعد السابقة الذكر » 
وبالاضافة الى تشديهه الاوامر الداعية الى التسامح في معاملة مكان 
البلدان التي تقصدها جيوش الفتح كان بالاضافة الى ذلك وغيره ؛ بعمل 
بر قابة صارمة ايضا لاحصاء المحاربيين وتحديد مراتبهم وانتماءاتهم وتسجيل 
ذلك بدقة ني سجل « الديوان » الذي اصبح في عفده مؤسة ادارية 
منظمة طوارها الخلفاء الاموبون بعد ذلك . كل هذا رغبة منه في أن توزع 
غنائم الفتوحات بنظام محدد لا يتأثئر برغبات قادة الجيوش . والى جانب ذلك 
كان عمر يراقب سلوك الحكام الذيين يعينهم على البلدان المفتوحة ويطالبهم 
دائما بالتقارير الدقيقة عن هذا السلوك : ويعاقب بشدة وحزم كل من يبلغه 
عنه من اولئك الحكام أنه انزل ظلما باهل تلك الامصار ؛ أو سلب أحدا 
حقه , وقد دعيت تدابيره وتوجيهاته واجتهاداته تلك ب ( نظام عور » .وقد 
بشمل ١‏ نظام عمر » تلك السياسة التي انبعها في خلانته تجاه المسيحيين 
العرب من سكان سورية وفلسطين والعراق . فهو اولا امر ان تفرض 
عليهم اثقل الشرائب ليدفعهم بذلك الى الدخول في الاسلام ؛ معللا هذا تعليلا 
يلفت النظر بقوله ان هؤلاء عرب وان العرب هم جيش الاسلام . وهو انيا - 
اباح لهؤلاء العرب المسيحيين ؛ حتى اذا لم يدخلوا في الاسلام ؛ ان يخدموا في 
الجيش المربي الفاتح متساوين بالحقوق كلها مع العرب المسلمين في حين 
لم يكن يباح لغير المسلميين من اهل البلدان الفتورحة ان يشتئلوا في 
هذا الجيش . 


هل يمكن ان نستفيد من هذين الموقفين لعمر تجاه العرب السيحيين 
هؤلاء ان عمر كان يرمي الى تكوين عصبية عربية » لا الى عصبية »#اسلامية 
تتجاوز العرب؟, 

انني اميل الى الاجابة بالابجاب » دون النفي !. 


۳ 


د- عملية 1لتفا عل الاجتما عي وا لثقا في 


- 0 


4 ١ 
أيو سلوء العتؤني‎ 


١‏ - تأخر عملية التفاعل 


مسألة التفاعل الاجتماعي والثقاني ؛ او التفاعل الحضاري بوجه عام ؛ بين 
العرب وشعوب البلدان الفتوحة ؛ مسألة تاريخية لا جدال فيها ؛ واثرها 
في نطور التفكير العربي والمجتمع الغربي » هو ايضا من الظاهرات التاربيخية 
الكبرئ التي لا تقبل الجدل كذلك » وسنتحدث في هذه المسألة كثيرا فيما بعد. 
ولکن بعنینا الان ان نعرف : متى ظهرت بدابات هذا التفاعل .٠‏ و كيف ظهرت ؟. 


يمكن القول هنا » ان ظروف الفتح المعقدة التي شفلت الجاليات العربية 
في البلدان الفتوحة بمسائلالحمابة العسكرية والتنظيمات المسكرية والادارية 
والضرالبية ©» قد اخرت عملية التفاعل هذه . وقدعرفنامنذ سطور 
كيف حكمت هذه الظروف على العسرب الفاتحين ان يفيشوا في البلدان 
المفتوحة منفصلين عن حياة السكان الاصليين » ومنفصلين ‏ بالاخص - عن 
عملية الانتاج المادي ؛ مستقلين بحياتهم اليومية في تلك الممسكرات التي 
انشأوها لجيوش الفتح وللمهاجرين من اهل الجزيرة مع هذه الجيوش » حتى 
ليصح القول بأن الجاليات العربية في هذا العهد كانت تلب عليها صفسة 
الجاليات العسكرية . حتى اجهزة الحكم والنظام الاداري والمالي كان يبدو عليها 
حينذاك طابع الانفصام » من حيث ضعف العلاقة بين هذه الاجهزة وبين حياة 
السكان الاصليين + فهي اجهزة « فوقية » تعيش على سطح الحياة في تلك 
البلدان وتتعامل مع اشياء الحياة الخارجية دون الاتصال باعماتها . 


لذلك يمكننا القول ان ظروف التفاعل الاجتماعي والثقافي لم تكن قد 


۷ 


توفرث بمد في عهد الخلفاء الراشدين + ولذلك لا نرى من آثاره شيئا يلفت 
النر . ولكن > ما كادت هذه الظروف تتوقر يحكم الاستيطان الثابت وشمق 
جدور الجاليات العربية في الارض التي استوطتوها وتطلور شكل ١‏ الدولة ١‏ 
واجهزتها العليا والدنيا في البلدان الفتوحة ودخول العرب في عملية الاتناج 
المادي وتوطد ملكياتهم العقارية وغير العقارية ‏ نتول : ما كادت ظلروف التفاعل 
الاجتماعي والثقافي تتوفر بالفعل » بحكم هذه العوامل كلما ؛ حتى رأينا آثار 
هذا التفاعل تبرز بوضوح ؛ وتفعل فعلها التاريخي الذي اشر نا اليه ؛وسنبيحثه 
ب بعد ب بامعان . 


بهذا التحليل الواقعي ‏ التاربخي للمسألة ؛ يمكن فهم الظاهرة الني يرق 
فيها بعض الباحثين المعاصرين ان العرب قد رقضوا ثقافات الشسعوب الاي 
دخلت في دولتهم الفسيحة . فالواقع ان الظاهرة هي تآخر عملية التفاعل بين 
العرب وهذه الشعوب ؛ احتماعيا وثقافيا : وليست هي الرفض . والتاخر هر 
وإقع مو ضوعي لهاعوامله الو ضوعية التي اشرنا اليها . اما الرفض نيو عمل ذائي 
ارادي . لكن العمليات التاريخية لا ييكن ان تتحقق بالارادات الذانية , 
لذلِكِ لا بمكن تفسير الظاهرة المذكورة بمثل القول التالي : 


0 فيعهد عمر استطاعالعرب ان بشموا اشتاتامن الممالك المختلفة اصحاب 
الثقافات ااتباينة:: مصر وفيها الاسكندرية معهد العلوم ني ذلك الوفت :وفارس 
والعراق وهما زاخران بالمذاهب المختلفة دينية وفلسغية كالنسطورب»ه 
والمردكية والمانوية ؛ والشام وكان يضم اليعاقبة وغيرهم من ارباب الدبانات 
القديضة ( ., ).ويذليك اصبيح قفني متشاول المبرب صيب ٠‏ 
المعارف تستطيع ان.نقترف منه قو شَاوت ... ولكن:السلمين ؛ في بدء الاسر 
تحت تاثير اعتزازهم بالدين وآنفسة منهم آن يكونوا تلامذة من أضحوا منرعاباهي 
قد رفضوا هذه الثقافات واعرضوا عنها الا في القليل النادن * ولم بشيلوا ل , 
اصحابها الا بعد ان انزلتهم ظروف الحياة من مقام السيادة » (1) . 


ان هذا التمط:من تعليل الظاهزات الاجتماعية ‏ التاريخبة بعوزه الهم 
الملمي . فان قضية التفاعل بين الشعوب : اجتماعيا وثقافيا : من القضابا 
الكبرى المعقدة التي تخضيع لظر وف موضوعية هي ابضا معقدة بالطيام , 
وتلروف العرب » في بداءة عهد الفتيح + كانت من هذا النوع . قهم ب كما اثرء!ا 


منف قليل ‏ لم يكونوا ء من حيث علاقاتهم.مع شعوب البلدان المفتوحة ؛ فن 


(1) حمودة غرابة: ابن سميثا بين الدبن والفلسفة م ص 6؟ ؛ 


- ۸ 


وضع يسمح ان نجري فيه عملية التفاعل الاجتماعي والثقافي مع هذهالشعؤب» 
لانهم وضعوا انفسمهم ؛ خلال المرحلة الاولى » في عزلة عن مجالات النشاط 
الاجتماعي لها ؛ اي انهم لم يكونوا قد دخلوا ‏ بعد ذلك الحقل الذي تنجري 
فيه ؛ حسسب القوانين الموضوعية ؛ عملية التفاعل . 1 


اذن ؛ ليس صحيحا ان العرب رفضوا ثقافات هذه الشعوب*؛ وليسن 
صحيحا ايضا ‏ البتة ب ان رفضهم ‏ لو انه حدث بالفعل ‏ كان بمكن ان 
بمنسع حدوث التفاعل المذكور . 


يضاف الى.ذلك ان القول بغدم:اقبال العرب على اصحاب تلك الثفافات 
الا بعد ان انزلتهم, ظروف الحياة من مقام السيادة » ليس صحيحا منالوجهة 
التاريخية كذلك . ونحبن لا ندري ما تحدند الزمن الذي يرى الباحث ان 
فلروف الحياة انزلت فبه العرب من مقام السيادة . فلعله قضد الزمن الذي برز 
فيه الفرس او الاتراك على مسرح الحكم في الدولة العباسية ؛ لاننا تستبفد 
إن يكنون قصد زمن سفوط. الدولة الغربية نيائيا في القرن"الثالث عشر . 
فاذا كان عهد العباسيين هو الذي. قصد ‏ وهذا بختاج الى مناقشة: كذيك _ 
ان الباحث اذن قد اخرج عهد الاموبسن. من خسابه فى هذه القشضية . ذلك 
لان تائر العرب بثقافات تلك الشبعوب. واوضاعها الحضارية كانت تبرز له.في 
فهد السيادة الاموية العرببية الخالصية مظاهر فكربة وحضارية لا نمكتن 
لبناحث ان بتكرها او بتجاهلها ؛ ولنا في الافكار الفاسفية والاسلوبامنطقي 
الني ظهرت لدى الغرق المتعيددة ولا سيما المعتزلة ؛ وفي مؤسسات الدولة 
الانوبة الادارية والمالية والسبياسية وغيرها ؛ شواهد ناطقية بهذا التاثر 
دون ان نجد في ذلك ما بصح تسميته بالرفض الذي بقول به الباحث ١‏ 


؟ - التشريع الاسلامي في عمد الفجح 


0 يمكن القول انه حتى اثناء ظروف المزلة العربية في اوائل عهد الفتح» 
الفتحت امام حركة التشريع الاسلامي آفاق جديدة للتطور في اتجاه اعمال 
العقل والراي الشبخصي ؛ او ما يسمبى في علم الشرريعة او علم الفبروع 
ب ١‏ الاجتهاد ١‏ . وقد نحدثنا ؛ من قبل ؛ في هذا الموضوع . ولكن المسالة هنا 
ان ظطروف الفتح قد خلقت حاجات واسعبية وخصية لتطوير التشريع الاسلامي 
بلى اساس النظر العقلي ؛ اي ١‏ الاجتهاد » بالراي . 


بان « الاحجياد » في التشريع ‏ كما راينيا في الفصل الثاني قد 
استخدم قہل ظر و فب الغتح » وان في نطاق ضيق محدود بقدر ما كانتت 


د۹ - 


ظروف الحياة العربية ني نطاق الجزيرة ضيقة محدودة . بل بمكن وضع 
المسألة بطريقة اخرى ؛ بحيث لقول ان التواعد التشريعية الاسلامية العامة 
الواردة في المصدرين الاساسيين للتشريع الاسلامي : القرآن ء والسنئة »ع 
كثيرا ما كانت ترد اي هذه القواعد ‏ في اطار حادثة جرئيثة معيئة ؛ ثم 
تنطلق من الجزئي الى الكلي لتصبح قاعدة عامة . وعلى هذا بصح الول ان تلك 
القراعد العامة كلها تقريبا انطلقت من حادثات ومناسيات جزئية متكررة في 
حياة العرب داخل الجزيرة ؛ وهي محدودة نسييا ؛ فكان من السهل تطبيق 
النصوص الجاهزة على الكثير من الحادثاتث الجديدة على نحو من التمائل . 
ولكن الحياة العربية بعد تطور الحركة الاسلامية كانت تتوسع شيئًا فشيكاء 
والعلاقات الاجتماعية كانت تاخذ طريقها الى التطور والصيرؤرة ؛ فكان 
على التشربيع الاسلامي ان يواجه الحاجاث والشكلات التي يخلقها هذا التطور: 
وان بطبق قواعده العامة عليها بنوع جديد من التطبيق بحتاج الى النظر 
العقلي . من هنا نقول ان حركة تطبيق التشريع الاسلامي على الحادثات 
والشكلات الجديدة في حياة العرب والمسلمين + فسحت للفكر ان يتحر كو بحاكم 
الاشياء محاكمات فيها اثار النظر العقلي . ث, جاءت ظروف الفشح العربي 
فوجد الخلغاء والصحابة امامهم في هذه الظروف الجديدة كليا ما يستوجب 
تعميق النظر العقلي في امر التشريعات العامة او الخاصة عند تطبيقها على 
ما يمارسونه من حالات لم بمارسوها من قبل . وكان الخليفة الثاني عمر بن 
الخطاب اجرا الخلفاء الراشدين على الاجتهاد بالراي في هذه الحالاتالجديدة. 
فقد رايشاعمر هنا يجدمد' في امور كثيرة 4 قيلفي تشريعا كان على 
عهه النبي » وبعد'ل تشريعا » ويلظر نظرًا خاصا في تشريمات اخرى » 
مستخدما في ذلك فهمه اللمرن لعلاقة الظروف بالتشريع؛ او بالعكس . ونذكر 
من امثلة اجتهاداته الناؤه حصة المؤلفة قلوبهم من الصدقات:» وهصم 
الذين كان النبي يعطيهم من اموال الصدقة ليتألفهم على الاسلام ؛ لضعف 
انمانهم + او لدقع شرهم أو لعلو منزلنهم في قومهم 4 وذلك وفاقا للآية القرآنية 
« انما الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عليها وااؤلفة تلوبهم .. » 
(سورة التوبة : الآبة .5 ) . وقد استند عمر في الغاء ذلك الى زوال العله 
التي بني عليها النص » وهي نصرة الدعوة الاسلامية في يدء الاسلام ؛ اذ ان 
هذه العلة كانت قد زالت بعد ان قوبت شوكة الاسلام في ايامه (1) . 


وظاهر من هذا التعليل لاجتهاد عمر في هذه المسألة ان الفكر العربي هنا 
اصبح بتجه الى استخراج القواعد العامة من النصوص والتصرف بالاحكام 





)١(‏ صبحي المحمصائي : « المسلمون : تآخر نهضلهم » ملاءمة الشريمة لحاجات العصر 
الاجتماعية » في كتاب ١‏ الثقاقة الاسلامية والحياة اتعاصرة 0 ب ص /لا1 . 


{۳ 


التشربعية وفق العلل المتفيرة مع تغير الحاجات الطارئة والظروف الاجتماعية 
الستضة . 


وكذلكہ نلحظ ان الصحابة الذين انتشروا .في الامصار يتولون مهمات 
القخاء او الادارة أو القيادة ؛ قد اخذوا بهذا النهج من الآجتهاد بالراي طوال 
عمد الخلفاء الراشدين > حتى ظهر ان هناك تضاربا وتخالفا في اجتهادات 
بعضهم بالنسبة لاجتهادات البعض الاخر ؛ وحصلت من ذلك شكاوى لدى 
الخلفاء من هذا التضارب والتخالف في الاجتهادات التشريعية . 


وبالاجمال : نرى ان تسجيل هذه الظاهرة ١‏ الاجتهادية » بضع امامنا 
اشارة التحرك ني الفكر العربي على هذا الشكل ؛ لثراقب تطوره بعد عمد 
الخلفاء الراشدين وانتقاله من المناخ التشريعي الحض الى مناخ التفكير في 
العقائد الإيمانية تفسها » بد أن كان الامر في عهد النبي ان يقول هو 
كلمة الوحي ١‏ فلا يستطيع مؤمن أن يجد عنها محيصا » وان لا يظمر خلاف 
بين اللمسلمين الا« قضي الامر فيه برده الى رسول الله » , 


وني هذا المجال نمود الى تلك الخلافات التي برزت مند اللحظلات 
الاولى لوفاة النبي حول مسألة الخلافة ؛ وما لجا اليه المختلفون في هذه 
المسألة من استخدام كل فريق الاحتجاج موقفه براي « اجتهادي » فيمنصب 
الخلافة بحد ذاته » او في تأويل النصوص وامواقف المنقولة عن النبي تأويلا 
يتفق مع اهداف كل فريقٍ . ومعلوم ان الخلاف في هذه المسالة كان في عهد 
الخلفاء الراشدين يتحرك كلما تصادمت المواقف والمصالح والاراء في تنظيم 
شؤون الفتح وادارة البلدان المفتوحة وفي القضاء ؛ وكلما قضى خليفة وقام 
مقامه خليفة جديد . ولكن لم يتطور هذا الخلاف الى مذاهب فكرية ببعناهاً 
النظري الا في اواخر عهد الخلفاء الراشدين وبداية عهد الاموبين ؛ وعلى 
التحديد : في خلافة علي بن ابي طالب ونشوب المعارك المسلحة بين حزبه وحز 


لنفسة قواعد ند لاح قواعد التشريم الآ مي و خسنب 
بالاغلیه ب من نما ذاتها « مجتيدا » لي أنتدر 7 متاهيم منفآ 


ولق الموافف التي حددتها له مع ره صفين بب علو ومعاو ئة ٠‏ کت“ 


سنر>, بعد . 















وعلى كل حال : بمكتنا القول هنا اخيرا ‏ ان عهد الخلفاء الراشدين 
بما وجد فيه من ظلروف جديدة اهمها ظروف الفتح » قد خطا فيه الغكر خطوات 
ملحوظة نحو معالجة المسائل والشكلات التي وضعتها امامه تلك الظروف 


د )س 


بنوعتمن الثظر المتتحرر نت الى حد ما آ لا في الامور التشربعية رحدهاء بل 
كذلك في بعض الامرر المتصلة بالمفاهيم الايمانية بالذات ., 


واببقي: لنا ان تلحفل الان ان هذه الخطوات' قي المجال التشريعي 4 أو في | 
مجال النظر' العقلي:» كانت [حدى العلامات:الاولئ على ان :عملية التفاغ ل الاجتماعي 
ت الثقافي » بين العترب وشعوب دولتهم الراسعة ؛: قد بدات بالفع ]ا 
آذاك . 


« - أول كورة اجتماعية 
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١‏ - بين حركتين 


تقول عن الثورة التي حصلت في عهد الخليفة الثالث ؛ عثمان بن عفان أنها: 
اول ثورة اجتماعية في الاسلام . نقول ذلك دون ان نكون قد نسينا حركة 
الارتداد التي أستوجبت ١‏ حروب الردة » . ولكننا نرى فرقا بين ١‏ الثورتين ١‏ 
هو الذي يحملنا على وصف الفورة ضد عثمان بأنها الاولى من نوعها نر 
الإسلام . فان حركة الا تداد بالرغم من كونها نتاج عوامل اجتماعية اوضحتاها 
في مكان آخر من هذا الفصل + كن لها طابع © آلثورة الضادة » للإسلام..في 
حين ان الثورة على عثمان متصالحة مع الاسلام ؛ بل عي تتسلم بمفاهيم 
الاسلام ذاتها » وتنطلق من حرص الثائرين انفسهم على تطبيق قواعد الاسلام 
وشرائعه تطبيفا عادلا وسليما وفق روح التشريع الاسلامي كما كاتوا 
يفهمونه ويؤمنون به . من, هنا نرى انها اول فورة في الاسلام من نوعها 
بالشميل . 





۲ أريستقراطيه أمويه 


مات عمر بن الخطاب ؛ عا ٤‏ للميلاد ؛ بعد أن ترك طابعه الخاصعلى 
انظمة ١‏ الدولة » الاسلامية التي يرجع اليه فضل كبير في وضع اسسها 
العملية . ومن آثاره في هذا الجال ما احدثه من تعديلات في نظام 
الضرائب ومن اجتهادات في تطبيق ضريبتي الجزية والخراج » واعفاؤه من اعفي 
من الضريبة الاولى ولا سيما اعفاء الذين يدخلون الاسلام من الاديان 
الاخرى. و في عهده بدىء بفرض ضرائب اخرى ورسوم على الصناعات الحر فية. 
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نم ان من آثاره المعروقة ايذ_! ذلك النقليد الذي اتبعه في سياسة البلدان 
الننوحة من التسامح الديني ومن الحرص على مراقبة سلوك الولاة الحاكمين, 
في تلك البلدان من قبله واخذهم بالشدة والحزم حين يبلغه عنهم شيء مسن 
اعمال الظلم السكان ؛ حتى كان بادر الى عزل بعضهم ومصادرة الاموال 
والممتلكات التي يكون هذا الوالي او ذاك قد انتزعها من اصحايها ثللما 
واستائر بما. 


تلك كانت سيرة عمر الذي اشتهر في المؤلفات الناريخية الاسلامية وغير 
الاسلامية بلقب « عمر العادل » . ولكن » ما ان جاء عثمان بن عفان الى 
سدة الخلافة بعده حتى ظهرت على ساوك الولاة الحاكمين في الامصار مظاهر 
جديدة تنبىء بان سياسة عمر وسيرته تواجهان تغبيرا وانحرافا خطيرين. 
نقد بدا الناس يحسون ان الاموال المتجيعة من خرائب الجزرية والخراج 
وغیر هما ؛ لا تذهب الى « بيت المال ١‏ » وأنما تذهب الى فئة الحكام الذب.ن 
ولاهم الخليفة الثالث عثمان على الامصار ؛ وهم في الاغلب من اسرته وعشيرنه 
قي بني امية » فاذا بهذه الاموال نتكدس ثروات كبيرة في جماعة معينة من 
اهل ١‏ المدنة » + عاصمة الخلافة الراشدية 6 ثم بدو تدر بجا ان قد نثبأت فى 
هذه العاصمة طبقة جديدة من ذوي الثراء الفاحش »؛.ونشات فيها مع نمو هذه 
الطبقة مرافق الترف والر قاهية المادية.المتنوعة . 


هذا التغير الجديد بقتضينا أن نشحدث قليلا هن غثمان نفسه ٠‏ اله 
بنحداز من متشا ارستقراطي في قرس ؛ 'او'من الفئة العطيا الثني كانت لفن 
الشياذة المطلقة في مكة قبل ظهور الاسلام . فهو من , بني أملية أحد الفروع 
العشرزة لمر بش واظهز ها غنى وسطوة'في مُكة انام الجاهلية © فَهم المسيطرون 
والتلمور ن لنؤؤن التجارة المكية ؛ ولا سيما آل آبي سقيان من بتي امية . 
وانو سفيان هذا هو الذي كان يَقَْوْدُ حملة الاشطهاد والخصومّة القارية 
مذ محمد مندذ اظهازه دعوأة الامثلام ٠.‏ اعمان نة الدي نشد الى هذا 
الفرع الاموي في قريش كان في الجاهلية من كبار اغنياء الفرع الاموق . 
وبالاضافة الى مله تفه 6 الطيقي » هذا كان حين تولى امر الخلافة بعد عمر 
فنشهنا اغا و ا قد فقد السيطرة الكاملة على ارادتة لو انه شاء أن 
نكون له ارادة في غير الاتجاه انحرف الذي اتجه اليه الولاة الامويون الذين 
اختازهم لحكم الامصار من اقرب اق ثائه . على ان ن ه الدولة ‏ العزبية ب 
الانلامينة كانت حينداك قذ اتشعت رقعتها كثيرا © كَكْيَقَْ يمكن أن بحكميا في 
نهدا الخال خليفة جلى في مكتان عمر بن الخطاب وهر يخم قن الى مقتسام 
الخلافة كل هذه الخصائص الميزة له" عن ناغه العظيم ؟. 


وبندو ان هذه الخصائص.كان نعز ف معظم الصنحاية ما-ءستترك من آثازن 
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سابية على سياسة ه١‏ الدولة « . فلما لهرت هذه الاثار بالفمسل كانت 
النقسة على سياسة عثمان تشول مختلف احزاب المسلمين في ٠.‏ المدبتة » 
قبل ان تنفجسر. هذه التقمة. في صفوف.بسطاء السلمين. والكادحين. في سالر 
الامصار . ومن الطبيمي ان يكون. حزب علي بن ٠ابي-طالب‏ من اشد الناقمين 
حينداك : لانهم پرون-في مجيء عشمان الى منص الخلافة ؛ وحرمان علي :هذا 
المنصب ثالث مرة + مع رؤيتهم الفارق الكبير بين الرجلين من حبت اؤ هلات 


الشخصبة والاسلامية معا.: ظلما جديدا لا لعاي. نفسسه: وحسب » بل ظلمًا 
جدبدا كذلك لالحق الالهي الذي بعتقدون انه بختصس علا بالخلافة منك عهدهنا 
الإول . 

۳ .وره السطا, 


لقد تمادى ينو اميبة الجاكمون في الامصار من :قبل عثمان ؛ بسياسه 

جمع الثروات لاتقص م ولک E‏ تانقات الراب التي اقرتها 
التشرتعتات النتابقنة وْحَسب؛ بل زادوا في ذلك فأخذوا يجمعون ية 
الثروات الفاجشة من فرض قرائب. جديدة جائرة وباهظة على الناسن:؛ .ومن 
اغتصاب _سكان البلدان المفتوحة املاكيم واراشيهُم : حتى انثا هؤلاء الحكام 
طابعا شبه اقطاعي للدوا ا من كبار الملاكبن للمزارع والعقسارات:+ 
قطبعوا الدولة كلها ؛ في انظار كان الامصار؛ بطابمهم ثبه الاقطاعي الجديد 
EET‏ بنمو ويتشع ونعتد قن جنفوف السنطاة والكادحين 
بالاخص ؛ وفي صفوف الاحزاب السياسية فى « المدينة 40 ولا سبما الذين 
ازيحوا منف ابتداء عبد عثمصان عن مراكزهم واللريسن خابت مطامحهم قسي 
تلك الراكز . 


هكذا تجمعت ؛في.الاعماق وعلى السطح اساب الانفجار الذي.احدث مشا 
سمي قسي تاریخ خ الاسلام ب ٠‏ الفتنة الكبرى 2 4 أو « فعنة عشمنان 0 . ولكسن 
الذين ,سموة هكذا لم. بكسن بعنيهم ان يفكروا بالمفزى التاريخي. والاجتماعن 
لماده « الفتدة.» .. ولذلك اخثاروا لهسا الاسم البعيد عن حقيقتها: .اما حقيقة 
مدا الانفجار ومغراه فيكمنان ن. في أنه انبئق من جماهير الناس البسطاء. )هن عرب 
وغير عر ب0. © و كلهم هق IT aT‏ فليا PYG i TE‏ 
وان يسود بالروج نفسها التي دخلوا فيه من اجلهبا ؛ هي روح التغيير 
الاجتماعي باتجاه تحسين. احوالي المادبة وتخفيف الفوارق الثي كانت قائمة 
ب لفنآت العليا التي بدات تسو حاب شقائهم ٠.‏ لم بهم آحد 
r TEE‏ آلاسلام اوللك الوافدين عام ٠٥٦‏ من مصر والغراق النى مَكة 
ججاجا مؤمنين ؛ بانهم خارجون على. الاسلام ؛ او انهم كانوا بدبرون « قورة 
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مضادة » للدولة الاسلامية . بل يؤكد المإرخون ان هؤلاء وفدواالى الحج 
يحملون مع ايماتهم بالاسلام استياءهم ممن يظلمونهم ويغتصبون ارزاقهم 
ويكدسون الثروات باسم الاسلام . لقد وفدوا يشكون الى الخليفة'» عثمان» 
سوء مَعَامَلَنَة اقربائه الحاكمين بأمره ؛ ثم بطلبون الية آن مزل متب 
الخلافة ؛ لا كراهية للخليفة نفسه ؛ بل لان اعتزاله الخلانة كان العلاج 
الوحيد للمشكلة التي بعانيها اهل الامصار » مشكلة عجز الخليفة عن 
(السيطرة على تصرفات اقربائه الذدين يحكمون هذه الامصار باسمه . ولكن 
فيان رض هدا الط کن ا ا د ج ر ی 
وهم يطلبهم ذاك © فتخاصروا دارة؛ 
رقاو الحصار اا عشمان 1 م يكن لهذا الانفجار أن ينهي آلآ بمصرع 
الخليفة.نفسه ؛ وانتظار الثائرين ان يقوم على رأس الخلافة رجل يستطيع 
القضاء على الاسباب الاجتماعية لهذه الثورة الجماهيرية الاولى في الاسلام . ولا 
بد هنا من القول بأن النشا الاجتماعي الذي خرج منه عثمان ‏ كما اشرنا ب 
كان عاملا اساسيا في رفضه اعتزال منصبه ؛ كما كان عاملا اساسيا في 
سيرته التي اوجدت أسباب الثورة » ومنها بالخصوص مظاهر البذخ المادي في 
حياته الخاصة حتى قيل انه منح ابنته من « بيت الال ١‏ عند زواجها ..1 
الف درهم كلها من اموال الجزية والخراج » اي من جهد الكادحين على 
الاككر . 





4 - ظهور الخوارج 


... ونالرغم من أن جماعة من الاحزاب الناوئة لعلي بن ابي طالب ٬وفيهم‏ 
عالشة بنت ابي بكر » وطلحة والزبير > كانوا من المحرضين على قتل الخليفة 
عثمان » لتفضيله بني امية عليهم ی لامب الک ببالرغم من ان عليا بوابي 
طالب قد بعث بولديه : الحسن والحسين الى دار عثمان للدفاع عنه » لاله كان 
راق علي" يدرك ما سينشا عن مقتله من محنة للاسلام باستغلال ذويالمصالح 
والمظامع مثل: هذا التعادث الاثارة الفدن E RA‏ 
الجماعة القسهم الذي شاركوا في التحريض على قتل عثمان يتقلبون فجاأً 
فور مقتله الي مطالبيين بدمه » داعيين الى الاخار, سميج علا بن ابي 
بعد عثمان 
الى علي" بالدات :قتتعر ض. زعاماتهم وا الى خطر اشد من الخطر الذي 
كانت تتعزض له في حكم عثمان وبني امية ٠‏ 





وهنا استفل هؤلاء مكانة عائشة في نفوس المسلمين بوصف كونها زوج 
النبي وبنت الخليفة الاول ابي بكر »> واستفلوا ما كان عند عالشة من احقاد 
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قديمة تضمرها نحو علي" ؛ فاثاروها ضده بحجة انه قاتل الخليفة لكي 
تهيج نفوس السلمين الذين وجدوا في قتل الخليفة حادثا خطيرا وفاجما. 
وقد كان عند عائشة.من الاسباب الذاتية ما جعلها تستجيب لكل هذه المؤثرات 
على الفور . فحملت قميص عثمان المخضتّب بدمه حين مصرعه تستثير به مشساعر 
الناس »حتى استطاعت بمعونة خصوم علي“ جميعا شن تلك الحرب المعروفة 
ب « حرب الجمل » في البصرة ضد علي بن ابي طالب راكبة على جمل فى مقدمة 


كانت « حرب الجمل » هذه هي «الفتيل» الذي فجثر من جديد كل دوافع 
الصراع السياسي والاختماعي الذي بدأ عند مماة محمد ٠‏ وبالرغم من التتصار 
TT J ea‏ سر 


المتوالية ؛ ولكن ی و ی 
الحليفة بعد عتمان ٣‏ 





كان علي بن ابي طالب هو الرشع الوحيد ؛ موضوعيا ؛ لذا المنصب 
حينذاك ؛ لانه كان مند بداية عهد الخلفاء الراشدين يذكر في عداد المرشحين 
نم كان « بلنتختب »4 غيره . وعند مقتل عثمان لم يبق من اولك المرشحين 
سواه » فكان المفترض أن يكون هو صاحب المنصب الان تلقائيا في نظر 
جمهور المسلمين دون منازع . ولكن « فتيل » حربه الجمل من جهة » ووجود 
امير قوي من بني امية على الشام يحمل زعامة الامويبن وارستو قراطيتهم 
ومطامحهيم من جهة ثانية ؛ قد احدثا تغييرا في الموقف لم يكن نتصوار احد ؛ 
اول الامر ؛ انه سيكون . 


كان معاوية بن ابي سفيان هو امير الشام عند حدوث «الانفجار » 
وكانت امارته هناك قد امتدت منذ عيد عمر بن الخطاب . وفي هذا الزمتن 
الطويل الذي اقامه حاكم! على الشام وثق علاقات حسنة مع الفئات التافذة 
والغنية في سورية ؛ وذلك بمراعاته التامة لمصالحها الطبقية ؛ اذ ابقى 
اجهزة المحاكم والشرطة في ايدي كبار الملاكين العقاريبن المحلبين واغنياء 
المدن وكبار التجار من السكان الاصليين » وابقى الحواجز الجمركية على حدود 
سورية بالرغم من كون هذه البلاد صارت جزءا من الامبراطورية العربية »وفرض 
مع ذلك ضرائب جمركية عالية على البضائع المنافسة للمنتجات السورية 
المتطورة ؛ ثم انه اي معاوية ‏ اعفى من الشرائب كافة رجال الدين على 
اختلاف اديانهم .بهذه السيامة ساعد معاؤية هذه الفئات السائدة على 
امتلاك حريتها الكاملة في استثمار غالبية سكان سورنة » فضمن بذلك 
تأبيدها الكامل له ؛ وضمن مع ذلك عطف رجال الدين جميعا على حكمه . 


- ۳۹ 


يشاف الى ذلك انه طوال عهد عثفان ن كان الحاكم المطلق على سورية :.وانه 
الستخدم مركزه تسبه المستقل.: او مسقل فملا  ٤‏ بنحضير قإعدة. ادر ى. لخسماتة 
بقاله في هذا المر كر الخطير'الشان ؛ هئ .القاعدة العدسكرية .“ققد انشنهاأ 
هناك جيشا قوياكان واضحا .انه جيش مغاواية نالذات؛ ولیس اوحدة من و حدات 

جيشس الدولة.بضفته الشاملة , 

سنا تلترئ : أكان ممعاوية ٤‏ حين "انك ده التياسة بمختلف 
تفاصيلها ؛ يريد ان يستخدمها لضمانة استمّراره يرا على الثنام نابعا 
للخليفة ‏ ايا كان الخليقة ام كان يفكر بالفعل ملد بداية امارته هناك . 
بالنخضير لاغلان نفنه خليفة للملميئن في الوقت المناسب ؟. 


ليس الهم ان نعرف ماذا. كإن يفكر او نري معاوية من قبل وإتها اسم 
الان ان نعر ف ان هذه الخطوط العريضة لسياسته التي كان يطبقها في سوريسة 
قبل ١‏ الانفجار »الاخير؛ قد جاءت: في ٠‏ الوقت المناسب ».»دعامة مادبة ملموؤسة 
لاعلانه الدعوة لنفه خليفة للمسلمين : منازعا بذلك المرشح الاول ۽ في نظر 
جمهور اللمين : لهذا النصب ؛ اعني علباا ین .لبي لالب : .وجاء .هذا الذي 
سميناه « الوقت الناسب » دعامة اخرى لماوية . ونقصد به« القتيل » 
الذي_بدات ٠‏ حرب الجمل » باشعاله ضد.علي .. 


لقد بابع فر ب بق من جمهور السلمين عليبا بالخلافة ؛ في المدينة وإليصرة 
والكوفة . وبالرغم من انه ب اي علي لم بعزل معاوبة عن الامارة على سبورية. 
بل ابقاه في منلصبه ذاك ؛ مراعيا بت كنا تعفد تلك الظروف كلها التي كان 
معاوية قد حصكئن بها نفسه تحعينا بارعا نقول : بالرغم من ذلك لم بجد 
معاوبة في هفه المادرة من علي ما بدعوه الى القناعة بمركز الامارة على سورية 
ما دامت الظر وف « المناسبة » قد تهيات كلها لتجقيق طموحه الى مركر الخلافة 
نفسه . وطموحه هذا لم يكن طموحا شخصيا وحبنب . بل.كان ذلك تعبين! 
كذلك عن طموح هذه ٠‏ الطبقة » الاريستو قزاطية الاموية. العريقة + النسي لم 
بيبا عهد عثمان انشاء جديدا » ؤانما تطورت ف عهده من اريستو قراطية 
فة و الحاعلية : زو در به از طبقيةٌ » |صيجت في هذا العهد ب 








ناذا أضغت"الق كلذ لتنك نا -كان لعل مه ابي طالب نفه من خصالص 
نرجع + من جمة. + الى منشئه الهاشهي المنادىء. للاموية الجاملة وَالا 


بعا» وترجع من جهة إل نانية الى كونه معروفبا-في الالوصاطةالاسلامية كافة 
“تاخلاقنه الطوبائية ١اتمسكة‏ بمفاهيم الحق والعد! والخير على نحو مطلق 


- 


, تمسكبا يأبى. عليه المهادنلة مع من يمنقد فيهم الانحرات عن هذه المماهيم 


اذا اضفنا إلى كل ما تقدم خضائص على هذه : استطعنا أنالفهم موقت 
معاوية في مختاف جوانبه : ومو قف 7“ الطبقة 7 وا 
التي تد معاوسة في منازعحه لعلى””امر الخلانة 


في مناخ هذه الظر وف كلها اع RE‏ 
العراق ١‏ جِيسْن علي ) ؛ وجَيِشْنَ الشام ١‏ جيلش معاوبة) . وكان « الفثيل » الذي 
اتشعلته اولا ٠‏ حرب الجمل # لا يزال بمثد ختى نجر حرب صفين أسنة ٠15۷‏ 
اي يمد عام من مقتل عشمان ؛ او من الثؤرة الجماهيرية ضد خكم عثمان:. 

ومن حرب صفين هذه انبئق الخوارج , فشا بهم مذهب اسلامي جديدء 
اي حرج ta TON TS‏ 

TET TTT‏ ”زات قحو دَبموقراطيَ 
عرق لقيو 9 انتوق اطي ٣ار ١‏ اطق >7٣‏ دشم لمیر Sgt‏ 





0 


ان تطيل الو قو ف.عند,التفاصيل التاريحية التي حدثت في صفين وخرج 
منها هذا المذهب.او هذا الحزب الذئ.صار اسمه ١‏ الخوارج ». يسبب روج 
مؤسسيه 6.أي تمردهم ؛.علئ ظاعة من كانوا بحاريون في تلك المعركة تحت 
لوانه ؛,نعني ,به عليا بن: ابي طالب ؛حين قبل عرض قيادة جيش معاويلة 
بالرجوع الى القرآن ليكون ‏ اي القرآن ‏ حكما بين الخصمين:التحاربين. > 
وما انتهى اليه هذا التحكيم من ظهور الخدعة التي دبرها عمرو بن العاص 
لخذلان علي" . فان هؤلاء « الخوارج  »‏ بالرغم من كوئهم هم الذين الحوا 
على صاحبهم ابن أبي طالب بقبول عرض التحكيم ‏ غضبوا عليه بخين: انتفى 
التحكيم بخذلانة . . فاعلنوا خروجهم عليه وعلى معازية معا .؛. وحكموا بكفرهما 
مما ؛.ثم وضعوا لانفسهم مبادىء اتخذوا ب بعد ب منها منهجا بياسيا وفكريا 

ا سبلي تحن E OTR‏ مارك مويه خارجة 









تقوم على بیو او جب مک من الوائعالاجتماعي 
EL a a‏ وسنضع تلك المبادىء 
وهذه ١‏ الابديواوجية » موضع البحث في القسم الثاني من الكتاب . 


ه - الاشكال الفكريه للصراع الحزبو : 


لم بطل عهد الخلفاء الراشدين بعد أن انتقل الصراع السياسي والحزبي 


(1) تفع صفين على الحدود السورية ‏ العراقية عند التيقة اليمئى.من النرات قرب الرقة .. 


ا 


الى صميده الجديد الذي اصبح يؤلف مسكرين ؛ او جبهتين منفصاتين في 
الظاهر » ولكنها متصلتان في الواقع » وهما : جبهة الصراع بين علي ومعاوية؛ 
وجبهة الصراع بين علي والخوارج ٠‏ 


كان شخص « علي » يمثل قضيتين نبدوان على كثير من التناقض *قضية 
المفهوم الالهي للخلافة والوجه الطوبائي لمغاهيم الحق والعدل والخير اولا )١(‏ »© 
واما ثانيا فتفية العصبية الهاشمية بمعناها السياسي الملاوىء للعصبية 
الاموية . وهذه القضية الثانية كانت ترتبظ بشخصه في حلبات هذا الصراع 
دون ان تكون داخلة في مفهومه هو بالذات ؛ ولكلها قضية موضوعية 
بالنسبة اليه وليست ذاتية » فان كثيرا ممن كانوا في حزبه كانؤا يضعون 
«ذه القضية في حسابهم قبل كل شيء آخر . 


بما ان « عليا» كان يمثل هاتين القضيتين التناقضتين ‏ شاء هو 
ذلك ام لم يشا فقد كان اذن محور ذاك الصراع على كلتا الجبهتين 
السابقتين : جبهة الخوارج » وجبهة معاوية . وكان معاوبة في صراعه هذا مع 
« .علي ».يمثل بدوره ايضا قضيتين ولكنهما غير متناقضين وغير منفصلة 
احداهما عن الاخرى ؛ بل كل واحدة منهما مكملة للثالية . وهما: قضية 
مطمحه الشخصي الى منصب الخلافة اولا » وقضية العضيية الاموية الى جائب 
المطامح الطبقية ثانيا. 


غير ان عهد هذا الضراع حول شخص ١‏ علي » بالذات قد انتهى بانتهساء 
حياته في الشهر الاول من عام ١‏ للميلاد » قتيلا في مسجد الكو فة بيد احد 
الخوارج ( عبدالر حمن بن ملجم ) . وبذلك انتهى عهد الخلفاء الراشدين . ولكن 
مسألة حق « علي” » بالخلافة ؛ بمفهومها الالهي ؛ بقيت مسالة مبدئية يدور 
عليها صراع فكري تاريخي لم ينته ختى الان ؛ كما دار عليها صراع سياسي 
تاريخي ايضا كان له دؤر كبير الشأن في تاربخ المعارفة السياسية طوال 
عهود الخلافتين : الاموية ؛ والعباسية » وقامت على اساسه دولات؛ وانهارت 
نهدولات . 

وبعنينا من المسألة الان جانبها الفكري .وهنا ينبغي ان نتذكر أن عمد 
الخلفاء الراشدين قد انتهى تازكا في الحياة الاجتماعية والسياسية والفكرية 
ثلائة تكتلات رئيسة : شيعة ١‏ علي" » » وحزب الاموبين © والخوارج 8 





(1) هذه آلقضيةالاولى التي يمثلها علي بن ابي طالب » هي من حيث يمدها الاجتماعي 
الخفي تعبير عن طموح بسطاء الناس في ذلك العصر التاريخي ٠‏ 


- 


١‏ وهناك كتل اخرى ثانوية ظهرت سريما وانطفات سريعا ٤‏ دون ان تترك 
الرا يذكر في المجال الفكري ولا السياسي . ثم ينيفي ان نتذكر ايضا ان الجانب 
الفكري لكل حزب من هذه الاحراب الثلائة الرئيسة لم يكن ينفصل عن جانبه 
الاجتماعي السياسي . ولكن ؛ علينا مع ذلك ان لا ننسى مسالة جديرة 
بالعناية في موضوعنا ؛ هي انه بالرغم من كون الفكر يمثل شكلا ممتازا من 
اشكال الوعي الاجتماعي والسياسي ؛ بلك في الوقت نفسه نوعا من 
الاستفلالية النسبية : بمعني ان الفكر وان كانت له دائما جذوره الاجتباعية 


أى السياسية ؛ يمكدن ان يتخذ لنفسه مجرى مستقلا نسبيا الى حد أن تختفى 
في اعماقه تلك الجذور ؛ لانشغال الفكر بقضايا شمولية وصيافة الفاهيم 
التجريدية لهذه القضايا . نقول ذلك مع تاكيدنا القول بأن قضابا الفكر هذه 





مهما تراءى لنا انها تتخطى القضايا الراهنية الباشرة لحياة الح ê‏ 
داه لفن ا الا لا الق إراحسة الباشرة لحياة امجتمع بصورة 





في حياة عصرها ومجتمعها» 
مرتبطة بالظروف الزمانية وللكانية التي هي بالذات الم اا ا 
الفكر في جرا اتدل ها . 1 : 

في ضوء ذلك نقول ان الاشكال الفكرية للصراع الحزبى الذى انتهىعنده 
عهد الخلفاء الراشدين » لم تكن » في الو قت الذي e‏ الق ق 
بلغت مرحلة هذه الاستقلالية النسبية الني نتحدث عنها . نقصد ان 
الصراع الحزبي هذا لم تكن اشكاله الفكرية قد ارتفعت الى مسيييوى 
ال ETT SU‏ لطر العقلي ”جاع لاهم ٠‏ نلحظ مشلا ان 
معظم الجدل بين الاحزاب الثلائة التصارعة في حياة علي بن ابي طالب على 
الصعيد الفكري ؛ كان يقوم على النصوص وتفسيرها » كالجدل في مسالة 
الخلافة ؛ وفي مساآلة مهتتو ”الاتمتتان"كمنا تدده الشرسة ولقل تة 
الجهاد الخ . 1 

لكن ؛ يجب القول ان هذا النوع من الجدل في الائل الدائر عليها 
العراع الحزسي » قد أوجد الاساس لتطور التفكير فيها بعد ذلك من تفكير 
مرنبط بالنصوص الى تفكير بتعمق القضايا بذاتها ثم يرجع الى التصوص 
كسند للنظر العقلي وشاهد على صحة هذا النظر . وعلى هذا النحو من 
التطور انطلق الجدل من البحث في تلك المسائل على اساس انها « شريمة » 
الى البحث فيها على اساس انها « دين » » اي من البحث في الامورالشرعية 
الى البحث في شؤون المقائد بذاتها . ومن هذا الانطلاق نشات المذاه 
الفكرية التي سنتحدث عنها في القسم الثاني . ١‏ 

وخلاصة القول في هذا الفصل ان عهد الخلفاء الراشدين انتهى قبل أن 
بحدث هذا التطور في الاشكال الفكرية للمسائل DT‏ ار 
الاجتماعي والسياسي طوال هذا العهد . 
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حاصل الفصل الكالك 


- {0 


1 


بعر ض الفصل ؛ في البدء » حادث موت النبي عام 1۴١‏ م ؛ بعد اثنين 
وعشرين عاما من بدء الدعوة الاسلامية . هذا الحادث اوقع في نفوس 
المسلمين وضعين مختلفين من البلبلة والاضطراب . تناولا ابعادا اجتماعية 
وسياسية ودينية من معنى الاسلام : 


فريق من المسلمين لم يصدق ان النبي قد مات » لانه كان بغهم تبوة النبي 
خارج حالاته البشرية . لذا قام في وهمه انه لا يمكن أن يبوت . لكن ابا بكر 
وضع الحد الحاسم للبلبلة الناشئة عن هذا الوهم ؛ اذ رد الصورة البشرية للنبي 
الى عقول القوم » مستعينا بالآيات القرآنية التي تنص على بشرية محمد . 


وفريق آخر من المسلمين فوجىء بغياب النبي عن موقعه القيادي من 
موتمع الدعوة الاسلامية غيابا أيديا » دون أن بعرف مصير هذا الموقع بعد موت 


اللي 
تا 


بتابع الفصل » بعد ذلك » رؤية حالات الصراع واشكاله حول هذا الموقع 
القبادي . فقد ظهر فور اعلان موث النبي ان ما كان مكبوتا من الصراعاتالقديمة 
بسن مكة واللمدينة » ثم بين المهاجرين والانصار » ثم بين المهاجرين انفسهم 
هاشمبين وغير هاشميين ؛ ثم بين الاوس والخزرج من الانصار » قد انفجر 


س 112197 م 


نجاأة والنبي لا بزال حثمان» في منزل زوحه عالشة لم بدفن بعد ء 
دواقع السلطة هي التي تتبهت حينذاك لدى كل هؤلاء الفرقاء » وانكشفت 
هذه الدوافع علانية في اجتماعهم الذي عقدوه فورا في سقيفة بني ساعدة ٠‏ 
لنقرير امر الخلافة . واذا كان زعيم الانصار سعد بن عبادة قد حسم الموذف 
بمبايمة ابي بكر اول خليفة للنبي : قان الامر لم ينحسم تاريخيا ولا دينيا. 
اذ نشات منذ ذلك الحين اولى بذور الحزبية السياسية المذهبية الاسلامية التي 
بقيت ننمو مع الايام والاحداث حتى اثمرت أولى ثمراتها قبل ان بنتهي 
عمد الخلفاء الراشدين ٠‏ 
قلا : ١‏ الحزبية السياسية المذهبية ١‏ ؛ لان الصراع السياسي على 

الخلافة سرعان ما اضفي عليه ثوب من النزاع الديني في مفهوم الخلافة : 

نفريق جعله منصبا آلهيا يأتي النص به على شخص الخليفة بوحي من الله على 
لسان النبي : وهؤلاء هم اتصار علي بن ابي طالب . وفريق جعله منصبا يختار 
المسلمون صاحيه الذي يرونه اهلا له . وهذا الفريق اراد ان يطبق في اختبار 
الخليفة ما سمي ببدا م الشورئ » غ اي الاتتخاب بالمشاورة بين المسلمين :ولكن 
الذي حدث في « انتحاب » الخلفاء الراشدين الاريعة انه لم يكن فيه من مبدا 
«.الشورئ » هذا سوئ 'صورة أشكليئدة'ضيقنة"انخمرت حينا“بارادة شبيخص» 
كمننا فمل.ابو يكر 'حين اختاز عم بن الخطاب خليفة بده :“وانحضرت بحيشنا 
آخن: في اتتخاض معدودين لا يتجاون؛ اكئزهم الازبعة :كما حدث: عند تنهعيب 
الخليقة الثالث عثمان بن عفان . وبذلك ظِهر اران بدا ««الشوزى:» لسم 
بتخذ وضما تشربعيا ولا تطييقيا في الاسلام حتى في اكثر عهود الخلافة 
الاإسلانيبة-« ديمواقزاطية »4٠وهو‏ .عبد الخلفاء الزاشلدين», ٠‏ 


أل 17 سه 


وقد عرضنا ؛ في هذا الفصل : بين ردود الفعل التي حدثت يعد موت 
النبني'ان كيرا من سكان المناطق البعيدة عن مكبة.والمدينة ؛ كمنطقة اليمامة 
واليمن.وحضرموت:وعمان وغير ها ٤:اعلنوا‏ ارتدادهم ان الاشلام ٠‏ 'فومجة الخليفة 
الجديد ؛ ابو بكر ؛ حملة عسكرية لقتال المرتدين في حروب سميت فيالتاويخ 
الاسلامي « بحروب الردة ١‏ . وعرضنا من اسباب هذا الارتداد المفاجيء كون 
بعضن.القبائل لم تخضع لسلطة الاسلام بتأثير رؤسائها الذين لم يجدوا صن 
مصلحتهم الاستجابة لما يدعو اليه الاسلام من تحطيم اطار الوحدة القبلية ٠‏ 
ونعض القبائل كانث”نظفر الخضوع مذاوزة للمركز القوي الذي بلغة الاسلام بعد 
قتح:مكنة-: اما'الناطق الوراغيلة المسجقزة فقد كتدنان لدبهافن الإوضاع 
الانتاخية ما دنفبا للمحافظة غلى تقاليذهنما .وا وضاعها تلبك:دونالاضطرار 
الى :نفييز اوضاعهنا » مضافا الى وجننود ادعياء:5 النبوة 4 في هذه ا ناطق من 


- 


ابنائها ؛ وكان هؤلاء الادعياء بعارضون طبعا الخضوع لدعوة محمد وتعاليمه “ 
ومنهم ١‏ مسيلمة ؛ في بني حنيفة قي اليمامة ؛ والمرأة « سجاح » في بلي 
تغلب ؛ فلمامات محمد وجد كل هؤلاء الفقرصة المناسبة للانتفاض على سلطة 
الاسلام : ولكن الحملة التي سيرها الخلفاء نجحت في اخضاع المرتدين 
واستتاب الامر لسلطة الخلافة , 


سكام 


وتحدث هذا الفصل عن الفتوحاث الاسلامية ارج الجزيرة العربية ؛ 
وقد رابنا حركة الفتح العربي تبدا بعد سنة فقط من موت التبي » وراينا 
وجهتها الاولى نحو سورية وفلسطين حيث كانت الدولة البيزنطية مسيطرة. 
وقد استمرت حركة الفتح هذه اكثر من سبعين عاما حتى شملت دولة 
العرب مساحات شاسعة من ثلاث قارات . 

لقد بدا لنا » في الوقائع التاريخية ؛ ان دوائع هذه الحركسة كانت 
اجتماعية اكثر منها ديئية . ومن هنا عارضنا فكرة بعض المستشر قين القائلة 
بان التعصب الديلي هو الذي كان وراء حركة الفتح العربي . 

وقد استنتجنا من ظروف حروب الفتح ومن الانتصارات التي احرزتها 
الجيوش العربية » ان للظروف الموضوعية في البلدان الفترحة والظروف 
الذاتية لدى الغاتحين تأثيرا فعالا في تنحقيق هذه الانتصارات . وكاناستنتاجنا 
ان من اللروف الموضوعية ضعف دولتي بيزنطة وفارس حينذاك بعد الحروب 
الطوبلة بينهما ؛ واثقال السكان في سورية وفلسطين ومصر والعراقبالضرائب 
الباهظة والاضطياد الديني من جانب الكنيسة البيزنطية في سورية ؛ وان من 
الظروف العربية الذاتية كون العرب الفاتحين لم يحكمسوا اول الامر شعوب 
البلدان المفتوحة باسلوب الحكم الاقطاعي الذي كان يتبعه الحاكمون السابقون 
لعدم ممارسة العرب هذا النوع من اسلوب الحكم قبل الفتح » وكونهم ‏ اي 
الفاتحين العرب ‏ اتبعوا سياسة التسامح الديني » ولم ينهبوا المدن المفتوحة 
وانما صادروا ممتلكات الاغنياء والنبلاء > ولم ياخذوا الارض من اهلها الا في 
مهد الخليفة الراشدي الثالث عثمان.. وقد وجدنا في سياسة الغاقحينالعرب 
فجالا لبعض الاستنتاجات.الاخرى » منها : ان التسامح الديني الذي اتبعوه 
كانت له قاعدة مادية ؛ هي محاولة التقليل من عدد المسيحيين الذين بدخلون في 
الاسلام كيلا تقل موارد ضريبة « الجزية ١‏ التي فرضت على غير المسلمين . ومن 
هذه الاستنتاجات حسن المعاملة لرجال الدين المسيحيين المحليين » جزاء 
مو قفهم المعارض لرجال الكئيسة البيزنطية » لانه كان يتضمن مو قفا سياسيا 
معارضا لسنلطة الدولة الاجنبية المحتلة ( بيزنطة ) . كما انستنتجنا من سياسة 
الفاتحين العرب انهم لم يغيروا نظام تقسيم العمل بين السكان الاصليين . 
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وقد لحظنا ان عملية التفاعل الثقافي والاجتماعي بين العرب وشعوب 
البلدان ؛ المفتوحة ؛ لم تظهر آثارها! قي عهد الخلفاء الراشدين ؛ كما ظهرت 
بعد ذلك . وكان استنتاجنا ان سبب تأخر عملية التفاعل هذه يرجع اولا الى 
انفصال حياة الفاتحين في عيدهم الاول عن حياة السكان الاصليين وانشفالهم 
بمسائل الحماية العسكربة وتنظيم جيوشهم وعدم مشاركتيم في عملية الانتاج 
المادى . وبذلك عارضنا قول بعص الباحثين المعاصرين ان العرب رفضوا 
ثقاقات تلك الشعوب . فالمسالة لم تكن مسألة رفض ؛ بل مألة هذه 
الظروف التي عاش فيها الغانحون + بحيث تأخرت عملية التفاعل بعض الو قت: 
ثم جرت العملية بأنطلاق عظيم بعد ذلك . 
ات 
ولحظنا كذلك ان خلروف الفتح قد خاقت مجالا لانتعاش حركة فكرية في 
باب التشريع الاسلامي ؛ هي حركة ‏ الاجتهاد بائراي » التي كان لها اثرها 
الابجابي في تطوبر هذا التشريع ؛ وان الخليفة الثاني عمر بن الخطاب قد 
مارس هذا النوع من الاجتهاد الشخصي بجراة وببعد نظر . واستنتجنا هنا 
ان ظاهرة الاجتهاد هذه تشير الى تحرك الفكر العربي في هذا الاتجاه لينتقل 
بعد عهد الخلفاء الراشدين الى مناخ فكري آخر اقرب الى اانظر العقلي ؛ وهر 
مناخ التفكير في العقائد الايمانية ذاتها ؛ كما سنرى ٠‏ 
حا قات 
واذا كنا قد وضعنا بعض الاستنتاجات المتعلقة بظروف الفتح العربسي 
وسياسة العرب في البلدان المفتوحة ؛ كما تقدم ؛ قان هذه الاستنتاجبات 
تنحصر في الظروف الاولى لعهد الفتح . اما بعد ذلك فقد رايتا تفيرات 
اساسية تحدث في العلاقة بين العرب والسكان الاصليين . ولكن الذي يلقت 
النظر في عهد الخلفاء الراشدين من هذه التفيرات ما ظهر في عهد الخليفة 
الثالث عثمان من نشوء « طبقة » اريستو قراطية شبه اقطاعية من الحكام 
الامويين الذنن عينهم هذا الخليفة من اقرباله . وقد رايناان هؤلاء الحكام 
باتباعهم سياسة الاثراء الشخصي وامثلاك الاراضي وارهاق السكانبالفرائب 
اوجدوا:الاسباب التي احدئت انتفاضة جماهيرية في الامصار المفتوحة ادت 
الى مقتل الخليفة نفسه ؛ كما ادث الى صراع حزبي جديد بلغ حد العنف 
السلح بين الخليفة الرايع علي بن ابي طالب ومعاوية حاكم مورية ممثلا 
حزب الاموبين 4 ونشوء حزب جديد خرج من صغوف ١‏ علي » في حرب صفغين 
هو حزب الخوارج ؛ وسيكون لهذا الصراع الحزبي بشكله الجديد ويعناصره 
الجديدة اثار بارزة ومهمة في نشوء حركة فكرية «وابدبولوجية» سثرى انها 
كانت من العوامل الكبرى في توجيه الفكر العربي نحو مجالات عقلية جديدة 
ولدت في احضانها بذور التفكير الغلسفي العربي ‏ الاسلامي ٠‏ 
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مراجعة عامة للقسم الأول 
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بعد الفراغ من القسم الاول ينيفي ان عرض هنا مراجعة عامة للمسواد 
الاساسية التي تضمنها هذا القسمْ » كي نستطيع المحافظة على تماسك البحث 
وتسلسله تحقيقا للفرض الذي قصدناه . وغرضنا هو رؤية ١‏ العملية 
التاربخية » لتطور الفكر العربي في المجرى نفسه الذي تطور فيه المجتمعالعربي 
الصاعد من العهد الجاهلي فعهد لبور الاسلام حتى المصور العباسية ؛عصور 
ازدهار الفلسفة العربية جنبا الى جنب مع ازدهار العلوم التجريبية والعلوم 
العقلية وتطور العلاقات الاجتماعية . 


نشير الى « العملية التاريخية » هنا اعتقادا منا بأن ظهور الفلسفة 
العربية ؛ حين ظهرت ؛ كان نتيجة ناضجة لنمو البذور الفكرية التي ترتبط 
معها بالجذور الثابتة في البيئات العربية والاسلامية وفي حضانة العناصر 
التاريخية ؛ الاجتماعية والسياسية والدينية والثقافية » التي تكونت معا في 
ذلك المجرى المتسلسل الذي اشرنا اليه , لذلك راينا ان يكون بحثنا عن 
الجوانب المعيتة المطموسة لهذه الفلسفة متناسقا ومنسجما مع منطق هذا الواقع 
الذي نمتقد ناريخيته بثقة . غير اننا لا نقصد ؛ طبعا .ان نلغي من حسابنتا 
الروافد الخارجيسة التي جاءت الى هذا المجرى فجملت منه.نهرا كبيرا الى مدى 
طلويل من الزمن . بل نقصد بدقة ان نتابع هذا النهر من ينابيعه الاولى » مهما 
كانت في البدء ضئيلة وشحيحة ؛ الى ان توافدت اليه تلك الروافد » من هنا 
وهناك ؛ حاملة اليه ثقاقات شعوب عدة وعناصر غنية من حضاراتها المتنوعة . 
بل ؛ نحن حين نقول بانتماء الفلسفة العربية ‏ الاسلامية الى بيات الحياة 
العربية نفسها ؛ فان هذا القول بالذات بتضمن الاعتراف بتلك الروافد ؛ لان 
البيئات 'هذه قد تمازجت فيها حياة العرب بحياة الشعوب الأخرى التي 
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ارتبطوا معها خلال « العبلية التاريخية » ذاتها التي اشرنا اليها . 


لقد استطردنا الى هذا الكلام هنا عمدا ؛ لكي نبقى دائما ؛ في كل مرحلة 
من مراحل هذا البحث ؛ محانظين على التماسك بين اجزائه من البداية حتى 
النهاية . 


جريا مع منطق الواقع الذي اخذنا به اذن ؛ كان علينا ان ثيدا بحئتا 
بالعصر الجاهلي المتصل بعصر الاسلام » ليتستى لنا رؤية الفكر العربدي قلي 
ينابيعه الاولى ؛ او في بذوره المبكرة ؛ اي من حيث نستطيع ان لرى بدابة 
الطرف المتطور من العملية التاريخية » في مسيرتها الطويلة التي انتهت البى 
الفلفة > تاركين الطرف غير المنظور الدي يمعن في القدم الى ما قبل البلا 
بمئات النين . ( نعتي الرمن الذي ظلهرت فيه الدول العربية القديمة الزائلة). 


من هذه النقطة نبدا الان هذه المراجعة العامة للقسم الاول : 


!'- فو العصو الجاوطو : 


كان بعنينا من دراسة العصر الجاهلي ان نلحظ الحياة العربية في تلك 
امرحلة كيف تتحرك وبأي انجاه كانت نتحرك ؛ وما دور الفكر في عملية التحرك 
ف 


وبقدر ما استطعنا ان نرى ؛ امكن الوصول ‏ في الفصل الاول ‏ السى 
استنتاج الامور التالية : 


اولا- ان صلات التعامل القديم المستمر بين سكان شنبه الجزيرة العربية 
والشعوب التي تصلها او تصدر عنها المواد التجارية النقولة عبر بلاد العرب 
على طريقين رئيسين كان لهما صفة عالمية ؛ قد تحولت ‏ اي هذه الصملات ‏ 
مع تمادي الزمن الى صلات لا تقتصر على التعامل اللادي » بل أضافت اليه 
صلات التفاعل الحضاري ..ذلك بأن العرب لم يبقوا طويلا مجرد :ناقلين 
للبضائع » بل اصبحوا في المرحلة التي سبقت ظهور الاسلام مالكين البضائع 
ولوسائل نقلها معا . ومن هنا نشأت منهم فئات من التجار » ونشات مدن 
كثيرة ؛ وازدهرت مدن كانت موجودة ولكن كانت على شكل قرى كبيرة»؛ ولذلك 
سميت مكة ؛ بعد ازدهارها كمركز تجاري « ام القرى " . وقد سر لهم هذا 
النوع من التطور ان يصبحوا ايضا مالكين للارض الزراعية ؛ وان يشيع عندهم» 
في مختلف مناطق الجزيرة ؛ تداول النقد الذهبي البيزنطي والنقد الفضي 
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الفارسي > لم ان تبرز في المجنمع الجاهلي فثات متميرة عن الفلات الاخرى 
بقدرنها على حيازة الاموال النقدبة والبضاعبة والمقتنيات الثميئنة ؛ وعلى 
استثمار الاخرين غير القادرين على ذلك باستخدامهي في القوافل التجارية وني 
زراعة الارض وفي خدمة المنازل وفي الحرف الصغيرة وبتسليفهم المال اقساء 
فوائد باهفلة الى حد الارهاق ١الرط]‏ , 


هذا التمايز الجديد احدث تخلخلا واضحا في النظام الذي كان الالد في 
الجزيرة ؛ اي النظام القبلي البدائي + وذلك بحدوث الانقسام في العمل؛ وبروز 
علامات الاتقسام الطبقي ؛ وان اختلف .من حيث الشكل في البادبة عنه في المدن 
ولا سيما مديئة مكة التي كانت الر كز الاكثر تطورا لهذا الو ضع الطبقي الجديد. 


ثانيا ‏ كان لا بد لهذا:الوضع الجديد ان يوجد لنفه شكثلا سياسيا 
يطابقه » فظهر هذا الشكل فعلا في مكة حيث بلغ التناتضي الاجتماعي درجة 
اكثر حدة'مما كان في المناطق الاخرى ء وكان تجمع زعامة قريش في ١‏ دار 
الندوة » للتشاور في تنظيم شوُوتهم المدنية والاقتصادية والدينية ؛ هو الشكل 
السياسي الذي اعتير ناه الشكل الجنبني للدولة »لان هذه ١‏ الأؤسسمة »ادار 
الندوة) كانت ذات سلطات تشريعية وتنغيذبة معا بملكها الزعماء الاغنياء وحدهم 
ويفر ضونها على سائر الفئات الدضعفة من الفقراء . 


ثالٹا د كانت الظاهرات الدبنية في المجتمع الجاهلي هذا بالذات تتعكس 
عليها في وقت واحد الحالة الفكربة والحالة الاجتماعية كلتاهما ؛ فهي ‏ اي 
الظاهرات الدبنية ‏ كانت تعبر عن التصورات الذهنية المتطلعة الى نوع جديند 
من العلاقات بين الانان والانسان من جهة وبين الانسان والكون والطبيعة من 
جهة ثانية . وقد راينا الانعكاس الاجتماعي على الظاهرات الدينية يبدو في 
شكلين اثنبن : اولهما » تركيز أغنياء مكةللزعامة الدينية فيابديهم وفيمدبنتهم 
حيث تقوم الكعبة التي تجتمع فيها اصتام معظظم القبائل ويحجون اليها في 
نوات تة من کل تة ؛ وتتخذ هذه المواسم الدينية صغة الاسواقالتجارية 
في الو قت نقفسه ٠‏ وبذلك'اصبحت اأزعامة الدبتية لإغتباء مكة دعامة عادر ة 
لصالحهم الاتتصادية وموردا هاما للاستشمار والشراء وتعزيزا لسلطاتهم 
« الطبقية ٠ ١‏ وااشكل الثاني ؛ ما كان يبدو هن دعوات محلية هنا وهتاك لترك 
عبادة الاصنام * ولعبادة اله واحد له الففة الشمولية غير المنظبورة , وكان 
الهنياء مكة بقغون من هذه الدعوات موقف المعارضة ؛ لانها تعارض زعامتهم 
ومصالحهم المادية على المدى القريب فقنط . وكان الصراع بين اليهودية 
والمسيحية احد الوجوه الممثلة لهذا الشكل من الانعكاس الاجتماعي على الظاهرات 
الدينية . وتمني به ذلك الصراع الذي ظهر في اليمن بالإخص في اواخر اقرن 
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السادس ٠‏ وكان واضحا انه ليس صراعا دينيا بقدر كوثه صراعا بين كام البلاد 
المحليين وبين الاحباش الطامحين الى السيطرة على اليمن باسم المسيحية ومن 
ورائهم الدولة البيزئطية . 


ذلك كان أبضا للظاهرات الدينية هذه جائبها الفكري شبه المستقل 
في الظاهر عن الجانب الاجتماعي . فان الدعوات الدينية المتعددة ‏ والخواطر 
التأملية ذات الطابع الروحي والديني التي كانت تبدو في كلمات 0 الخكس 1 
) وهم فة معروفة في الجاهلية ) ء وفي خطب الكهان » وفي نصورات بعض 
الشعراء »> وقي كثير من الامثال الشعبية السائرة » وفي بعض الاساطبر .إن 
٠ "4 8 0 3‏ 1 “ 
كل ذلك ؛ كان يعبر عن نزعات فكزية جديدة ؛ يرافقها نوع من الجدل العقلي 
باط حدوده . ونحن نجد صورة لهذا النوع من الجدل في القرآن حين 'يحكي 
عن اصناف الاعتراضات التي كان يوجهها خصوم محمد من الجاهليين الى 
ممتقداته الايمانية التي كان يبشر بها فيهم اوائل اعلانه الدعوة الاسلامية : ففي 
هذه الاعتراضات التي يحكيها القرآن دلالة على انه كان لدى الجاهليين نوع من 
اشكال الوعي التأملي في طبيعة الوجود » حتى لنجد بين هذه الاعتراضات با 
يدل على وجود ناس بفكرون في الوجود بما بشبه مدرسة الطبيعيين من اليونان 
القدماء » وهؤّلاء هم الذين سماهم السلمون بالدهريين» لان القرآن بحكي عنهم 
« وقالوا ان هي الا حياتنا الاولى ؛ نموت ونحيا وما يهلكنا الا الدهر » ٠‏ 


ان هذه الظاهرات الدينية بمختلف صورها واشكالها كانت ابرز الاشكال 
الثقاقية والفكرية تعبيرا عن حركة الحياة العربية الجاهلية في اتجاهاتها نحو 
حلة جديدة من التطور الاجتماعي والفكري . ولكن يلفت النظر ؛ مع ذلك ؛ 
تطور بادرسجة ملحوظة في الظاهرات الفنية الاكثر شيوعا يومئذ ؛ وهي المتمئلة 
فى لغة التعبير الفني » ولا سيما التعبير بالصور الشعرية . فالشعر العربسي 
الجاهلي بقي مثالا يحتذى حتى في العهود الاسلامية الاكثر تطورا وتقدما . وقد 
مح لنا ذلك باستنتاج ان هذا النوع من التعبير الفني » بالاضاقة الى القنى 
البارز في مادته اللفوية » متصل بتاريخ طويل سابق لم يتقطعبالانقطاع التاريخي 
الذى حدث في حياة الجزيرة العربية بين العهد الحضاري القديم والعمهد 
الجاهلي الذي نتحدث عنه . 


ب عصر ظيور الاسلام : 

اما عصر ظهور الاسلام » فقد خصصنا له القصل الثاني من القسم الاوال 
في بحثنا . وقد ادى بنا النظر في العقائد التي جاء بها الاسلام وفي التشريعات 
التي احدثها وفي القغضايا المتعددة التي اثارها هذا الحادث الكير في المجتمم 


- 


العربي ؛ الى استنتاج الامور الثالية : 


اولا ‏ ان الدين الجديد ١‏ الاسلام ) ظير حاملا ؛ لا بنضمونه الاجتماعدي 
والايماني وحسب ؛ بل كذلك بكثير من اشكاله االديئية والعقائد الاسسالية >¿ 
صفته التاريخية ؛ اي كونه جاء تطويرا لما كان يتحرك في احشاء المجتمعالجاهلي 
من اتجاهه ؛ اجتماعيا ودينيا وفكريا » نحو نغيرات تارنخية. وقد كان الاسلام 
بالفعل معبرا عن اشكال الوعي الانسائي التي كان يمكن أن يتطور اليما هذا 
الوعي في تلك اأرحلة من التاريخ البشريء ولا نقول التاريخ العربي فقطا. ولقد 
راينا ‏ مع ذلك ان الصغة التاريخية هذه تظير حتى في الشكل الفئي الذي 
قدم الاسلام به الى الناس وثيقته الكبرى* القرآن . اذ جاء النص القرآني 
صورة رائعة واخاذة في فن التعبير الجمالي العربي الذي قلنا سابقا عنه انه 
كان على درجة عالية من التطور في الفترة الجاهلية التصلة بعهد ظهور الاسلام. 
لقد اعتبر المسلمون القرآن وحيا آلهيا يعجز البشر ان ياتوا بمثله ؛ ولكن حى 
مع الاعتقاد بذلك لم بنكر المسلمون انه جاء بأسلوب البلاغة العربية ذاتها ولكن 
على صورة ارقى واصفى واروع . وهذ! صحيح دون شك ؛ غير اله ثبت ما 
نقوله من ان للنص القرآني صفته التاريخية اي الاستمرارية التطورية لأحندى 
الظاهرات الموجودة فعلا في الحياة الجاهلية . 


ثانيا ‏ ان العقائد الابمانية التي بشر بها الاسلام تنضمن كثيرا من العقائد 
التي كانت تتضمنها اليهودية والمسيحية والحنيغية عن قضية خلق الكبون 
والخالق والاله الواحد وحدوث العالم ووجود العالم الاخروي والقيامة » مع 
المعارضة الشديدة لعبادة الاصنام . وتحدث القرآن في مجال التبشير بعقائده 
الدينية عن كثير من القضايا التي كانت موضوعة للجدل الشائع في مجتمع 
الجاهلية . ان كل.ذلك يثبت انضا صحة الاستنتاج الذي قلنا به في الفصل 
الثاني من ان الاسلام انطلق من مجتمعه وعصره ؛وانه لم يجىء الى الارض 
منفصلا عن علاقته التاريخية بهذه الارض » أو بالاقل ‏ عن هذا الجزء الذي 
ظهر فيه من اجزاء الارض . 


ثالما ‏ ان العقائد الايمانية هذه نقسها جاءت الى ناس ذلك المجتمع حاملة 
في اعماقها ١اخنية‏ شكلا دينيا من اشكال التعبير عن الدرحة التي كان قد بلغها 
الوعي الاجتماعي عندهم ٠‏ وقد شرحنا هذه الفكرة في الكلام على مبدا التوحيد 
ومبدا القيامة » اذ اعتبرثا المبدأ الاول هو الشكل الميتافيزيقي العبر عن الاتجاه 
الذي كان بحدده الاتقسام الطبقي الجديد في الجاهلية من تحطيم الاطارات 
القبلية الضيقة لنشوء اطار واحد اجتماعي اوسع نطاقا يستطيع أن يجمع 
الناس في وحدات اكثر شمولا وتوحيدا . واعتبرنا المبدا الثاني (القيامة) هنو 
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الشكل الميتافيزيقي ابضا للتعببر عن تطلع جماهير الققراء ال ىالتعويض عن سوء 
حالهم المادبة من جهة والى الافتصاص من الفئات العليا التي تمثاز عنهم بالثراء 
او نظلمهم بوسائل الاستثمار من جهة ثانية . 


رابعا ب ان كثيرا من التشر بعات الاجتماعية التي جاء بها الاسلام كانبت 
تعبيرا مباشرا عن الواقع الاجتماعي الو ضوعي من وجية تخفيف الشقاء المادي 
عن الفقراء بتحريم الريا والاحتكار » وبفرض بعض الضرائب على الاغنياء . 
بالاضافة الى التشر بعات المتعلقة بتنظيم العلاقات الاجتماعية » ومنها العلاقات 
الانتاجية ؛ تنظيما لا بخرج عن الاساس الذي تقوم عليه اللكية الخاصة وما 
بنشا عنها من التمايز. الطبقي . 


خامسا ‏ ان الاسلام اقام «نظريته» في المعرفة ومعرفة الاصول والقواعد, 
العامة للتشريع على اعتبار الوحي الالهي هو المصدر الوحيد لها ؛ وحصر قدرة 
البشر' في العرفة الحسية وما تستطيع هذه ان تمد به البشر منمعار ف مباشرة» 
تجريبية خالصة. وبهذه الطربقة اقام الاسلامعلاقة متبادلة بين المعر فةوالايمان, 
وهذه العلاقة جعلت المعرفة العقلية الداخلة في مقدرة الانسان لا نتجاوز حدود 
الاستفادة من المعارف الحية لدعم العقائد الابمانية . 


لقد كان الطبيعي ان نتنتج من ذلك ان الاسلام قطع طريق الجدل 
الفكري في شؤون العقائد وكل ما بتعلق بعالم ما وراء الطبيعة ؛ ولكن الوثائق 
والنصوص الاسلامية لم نترك لنا هذا الاستنتاج مجردا من الدليل التقاسي 
اذ قدمت لنا الشواهد على صحة استنتاجنا هذا نما جاء في القرآن وفي 
احاديث النبي التي تمنع الجدل في هذه الامور أو تكرهه . ولكن الفكر العربي 
حين. وجد طريقه الى النطور مسدودة من هذه الجهة لجأ الى طريق اخرى » هي 
طريق « الاجتهاد بالراي » فيتطبيق القواعد والاصول العامة للتشريع الاسلامي 
الى ان ننيسر له الظروف اللائمة لشق طريق تطوره من الجهة الاولى؛ اي الجدل 
العقليحتى في المسائل الايمانيةوميتاقيزيقًا الكون. وقد تيسرت له هذهالظاروف: 
فعلا » بعد اتقضاء عهد الخلفاء الراشدين واشتداد الصراع الحزبي السياسي 
والمذهبي ؛ اذ ولدت البذور الحية للتفكير الفلسفي “ثم نمت هله اليذور 
نموا طبيعيا في حضانة الحياة العربية ‏ الاسلامية حتى: ائمرت فيالقرن التاسم 
للميلاد ها اصبح ١‏ فلسفة عربية ١‏ . 


ج - فو عصر الخلفا, الراشدين: 


جعلنا الفصل الثالث من القسم الاول لبحثنا وقفا على دراسة اهم 
الظاهرات التاريخية في هذا المصر 4 وهي الظاهرات التي نشأت في احضائها 
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انواع من 1 
لداع من الصبراع الديني ثم الحزبي ؛ السياسي والملدهبي - واهمية هلدا الصراع 
كين في ت جانا كببرا منه تحول الى صراع فكري و « ابديولوجي » 
6 لعهد لاموي واندمجت معه ؛ أو سارت في مساره ؛ تيارات قر a‏ 
و ١‏ ابيديولوجية ١١ن‏ : كت نؤزلة 2 د ١‏ 9 
ديو لوجية ١‏ اخرى ؛ كتيار المعترلة» وكاليا الذي ظهر في افكار الحسن 
ألبصري » تيار القدرية الخ . . 111018 
ومن القلاهرات التاريخية ة حل 
فهر “ريه في عصر الخلفاء الراشدين ال قغنا عندها و 
الفضل الثالث ايضا ء ظاهرة الف لحرت بو التي يرات ريل م مدا في 
أي ممر بن الخطاب . وهنا كذلك يهم بحثنا من مسالة الفتح العريي خن 
الكردية تراه السانة التي کی غفا کر کار شی و انی ار 
ریق تطوره لعاصف في مجرى التفكير العلمي والفلسفي . ذلك لان كل 2 
الفتح مهدت الظر ف الموث للحم و 
E‏ ظرو الوضوعية للتفاعلالاجتماعي والثقافي بين العربو شعوب 
ا ن الفتوحة ٠‏ وهو النفاعل الذي ادى دوره الحيوي الضخام في تلو 
د “ral‏ - . 65 1 - 
عستي لميزة للثقافة العربية وللفكر العربي ؛ وفي تمازج العناصر الداخلة 
والخارجية التي كانت الفلسفة العربية من نتاحها + : 
في اطار هذه الظاعرات التاريخة 0 
طار ھ هرات التاربخية كلها دار بحشنا في هذا الفصل » وة 
هذا الاطار ذاته نعرض اهم الاستنتاجات التي اکا اوي خلال e‏ 


00 ١ TOE 
أو ان نشوب المثراع على الخلافة فور موت النبي * قد فجر نوعا مد‎ 1 
لصراع لاجتماعي الذي كان قد اتخذ في حياة النبي شکلا اخر جعل مته ت‎ 

ET 1 0‏ , 8 0 4 7 
ليور لاسلام مراعا بين نفيضين رئيسين : الدين الجديد واتباعه في جانب 
والفنياء ريش وزعامتها وتقاليدها في الجانب الآخر » ثم جمل مه الدع 
لاسلام واتتصاره بعد الهجرة على معار ضيه في مكة صرامازيى تقو ” 
دأمسين آخرين : الانصار والمهاجرون فسي جانب والقبائل إ ‏ سين 
واوضاعها الاجتماعية السابقسة للاسلام في الجائب الآخر ويه 


اما الان ؛ بعد موت الب ٤‏ فقد ار التاقة 0 و 
جد يدين ٤او‏ الى اطراف 5 وهو 0 2 ديه 
“لهم هله أكرة 6 كانت الخلافة بحد ؤالها , كمنصب ديدي ٤‏ تبدو انها 
الود الاي يدون مده هذا التناقض » في حين ان الدوافع الاجتماعية والطمو 
إلى ما يعني هذا النصب من امتلاك زمام السلطة ؛ كانت تكسن وراء هيك 
ا لظواهر التي تلفت النظر في هذا المجال ان (( حروب الردة » 
التي شفل ؛ اللسلمون فور موت النبي كذلك ؛ لم تستطع أن ترد التناقض 

اس حول الخلافة الى هذا المحؤر الجديد : ٠‏ حروب الردة » ٠‏ بل سحت 
روب القت لني بدات مسيرتها الاولى نحو خارج الجزيرة العربية في عه 
ب ني عمر بن الخطاب ؛ اي في الو قت الذي لم تكن قد انتهت ف 
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رب ا یا یں کی ر رب الح کا متخ الإ لت 
تحول التناقض الرئيس عن محور الخلافة الى المحور الجديد الاخر : ( حروب 
الفقتحا). 


ا ا ا ا 
الباهر ني حروب الردة وفي حروب الفتح ما » رغم ان التناقض الرئيس ذلل 
قائما حول قضية الخلافة . ولكن الدواقع الاجتماعية المشتركة للقفاء علبى 
لركة الارزناد في الجزيرة » ولتوسيع الارض العربية خارج الجرير . ر ر 
ذلك النناتفن الرئيس على امس الخلافة يتنتل شعلا من الخلاف الديني في ملهو 
a E E NCE‏ 
انفسهم ؛ مع النظر الى البعد الاجتماعي الحقيقي الخفي لهذا الشكل منالخلاف؛ 
وهو كون الخلاقة كمنصب آلهي تعبيرا عن ”خلم البسطاء بالعدالة الاجتماعية ‏ 
في حين کون اا ر ب رای الار ا ا فان 
2 فئ عهدي 
الخليقين : الأول ١‏ انى بكر ٤)‏ 5ااحاي عر ا ٠‏ 


ثانيا ب ان الشكل الديني للصراع على الخلافة بدا يتكشف عن قاعدته 
الاحتماعية والباسية منذ خلافة عثمان ٠‏ الخليفة الثالث . وقد باعد علسى 


ل لخأورة 2 ت ار امتا ای ارا ای و و 
اعلا راشي الاخران ٤‏ وكفر ع الراب التعيلة عل اللكان ا 
الاستياء من هذا السلوك وتكدس هنا وهناك ثم تحول الى ثوزة قام بها فريق من 
البسطاء وعلى شكل وفود قدمت الى مكة والمديتة من مختلف الامصار لتعسرب 
عن احتجاجها الى الخليفة عثمان» وتطلب اليه التنازل عن منصب الخلافة؛ قلما 
رفض ذلك حاصرته هذه الو فود في داره حتى لقي مصرمه ٠‏ 


وبالرغم من ان لتحريض بعض الاطراف السياسية المتصارعة في مكلة 
والمدينة اثرا في دفع الثورة الى هذه النهاية » فان هذا البعض من السياسبين 
التصارعين قد اتخذوا منمصرع عثمان ذريعة لتوجيه اهدا ف الثورة الجماهيرية 
المشروعة ضد الحكام الجائرين » توجيها آخر يذهب بالصراع السياسي الى 
محوره الاول على أشد ما يكون حدة وعنفا . وهذا بالذات ما أشعل حروبا 
« داخلية » بين زعماء المسلمين ؛ « كحرب. الجمل ٩‏ في البصرة بين علي بن أبي 
NE Na EE‏ ا ار 
« صفين » بين جيشي علي ومعاوبة > وكحروب الخوارج الذين خرجوا من 
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کون ا ا ا ا ل 1 بي 0( 
ومعاوية بعد ان حكمرا يكفرهما معا . 0 


1 ا ا ا ا ا 
ANT‏ و د السياسي بين الزعامات 
٠ 0 ١‏ بل كانت سياسة الفاتحين في البلدان النضوية الى حكمهم تتاثر 
كثير بحركة هذا الصراع ؛ وقد انتشرت آثارها في تلك البلدان » والقسم 
0 اي المسلمون منهم ‏ بين متحزب لهذا الفريق ومتحرب 'للفريق 
اشر وان الي حريه الجير في العراق وایران ٤‏ ادارا جرب الال ي 
ا ا ل و 
غير انه ظهر في اراء القضاة ورواة الحديث النبوي من الصحابة وتابعيهم » اي 
انه فلهر على اشده في الاوساط المثقفة واهل الراي . 7 


رابعا ‏ ان سياسة الفاتحين في البلدان المفتوحة كان يغلب عليها الطا 

OT ولذلك انشدوا لسياتمم‎ ET 
ول الامر لاقامة الجبوش الفاقحة » اسلوبا حجز ميتهم وبين حياة‎ 0 
اين الاصليين . فكان لهذا الطابع العسكري الغالب اثره في تأخير حركة‎ 
لتفاعل الثقافي والاجنماعي التي ادت بعد ذلك الى نتائجها العظيمة في تطور‎ 


الفكر العربي والثقافة العربية كما سنرى في القسم. الثاني واله 2 
هذا ال 0 رد وا و ا ا سكن 


1آ سه 


أبو سلوم العتزلي 


انتهى القسم الأول من المجلد الأول 
ويليه القسم الثانى بعنوان 
بذور التفكير الفلسفي 


